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Pensarnos desde nuestros sentires 


Emilce Beatriz Sánchez Castellón 
Directora general 


as tan anheladas prácticas interculturales generan al interior de sus dinámicas valores 

de uso que proveen a las culturas de espacios intersubjetivos de encuentros con el otro 

en condiciones de reciprocidad. Como lo señala Boaventura de Sousa Santos (2013), 
se necesita de una hermenéutica para la traducción que sea diatópica, y también, formar 
al etnoeducador en esta cosmovisión del mundo-de-la-vida con la finalidad de re-valorar 
y actualizar las vivencias originarias de sus respectivas formas de expresiones (...) (citado 
por Sánchez 2019, en Caminos interculturales. ..). 


Se trata de pensarnos desde la realidad histórica que no pasa por la racionalidad objetiva 
de las teorías del conocimiento científico que se validan en la modernidad occidental; re- 
cuperar y replantear las historias no contadas que surgieron en el origen de cuando éramos 
primigenios/aborígenes, toda vez que debemos re-encontrarnos con nuestras subjetividades 
ancestrales y de este modo reasignar el sentido que posee la educación a través de la escuela 
en nuestro-mundo-de-la-vida (Sánchez, 2019). 


Si se dispone de mediaciones institucionales y políticas para la “adecuada” formación de 
maestros etnoeducadores, se hace viable y pertinente desarrollar ‘otra’ educación desde 
otras cosmovisiones culturales (Sauerwald 8: Salas, 2017). Esa educación que trascienda el 
aula y llegue a la comunidad para interpretar sus realidades y transformar el saber cultural 
en pedagógico y viceversa. 


Los valores prácticos de las culturas son inherentes a sus propios sujetos y protagonistas, se 
derivan de éstos en su conjunción con las vivencias y la mixtura de sus transformaciones 
sin el riesgo de perderse en el dominio de unas sobre otras, son la base de formar en la vida 
(Pimienta Ma. Margarita, 2018), para la vida y para toda la vida (UNESCO, Delors, 1996). 


Desde esa perspectiva Entretextos, viene facilitando este espacio para el planteamiento de 
formas de ver el mundo, de enseñar y de aprender porque éste (el mundo) no es una 'cáp- 
sula’ en la que caben sólo aquellos que piensan de manera igual. Los que piensan distinto 
y que en sus manifestaciones de vida también son distintos deben tener la oportunidad de 
visibilizarse. 
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Este número rinde homenaje póstumo al doctor Álvaro B. Márquez-Fernández' (q.e.p.d.), 
filósofo venezolano, quien durante varios años brindó asesorías académicas e investiga- 
tivas a esta revista, logrando vincular el proyecto editorial con investigadores nacionales 
e internacionales que contribuyeron con sus visiones epistemológicas, en la configuración 
de pedagogías de formación emergentes que en la práctica educativa, invitan a formas de 
pensar, interpretar y vivir el mundo hacia nuevas realidades que garantizan a través de la 
solidaridad el bienestar y la paz, el compromiso con una práctica pedagógico-política cuyo 
efecto logre la transformación de las conciencias de sujetos inmersos en la creación de un 
mundo más humano. 


Edgar Morin, Andrés Ortiz-Osés, Raúl Fornet-Betancourt, Walter Omán Kohan, Hugo Biagini, 
Alberto Buela, Boaventura de Sousa Santos, Zulay Díaz y Álvaro B. Márquez-Fernández, 
son algunos de los epistemólogos y científicos sociales que colaboraron en la tarea del re- 
lanzamiento de Entretextos. 


A todos, nuestro agradecimiento por los aportes que hicieron posible el resurgimiento de 
Entretextos como publicación científica de la Universidad de La Guajira, Riohacha, Colombia. 





1 Nacido en Maracaibo, Venezuela (14 de abril de 1952, fallecido en la misma ciudad-pais, el 19 de noviembre de 2018). 
Profesor-Investigador Eméritus de la Escuela de Filosofía, Facultad de Humanidades y Educación, Universidad del Zulia, 
Venezuela (LUZ) y, de la Escuela de Filosofía de la Universidad Católica Cecilio Acosta (UNICA), Maracaibo, Venezuela. 
Miembro fundador del Comité Académico del Programa de Doctorado en Ciencias Humanas. LUZ y del Centro de Filosofía 
para Niñas y Niños (UNICA). Fundador de la Maestría en Filosofía, Mención Pensamiento Latinoamericano UNICA. 
Investigador del Centro de Estudios Sociológicos y Antropológicos (CESA-LUZ). Director-fundador (1996) de la Revista 
Internacional de Filosofía Iberoamericana y Teoría Social “Utopía y Praxis latinoamericana”. En 2019, Doctor Honoris 
Causa post Mortem, Universidad Católica Cecilio Acosta UNICA, Venezuela. En 2018, Fundador del Sello editorial “El 
Pregonero” y, Miembro Fundador de Deycrit Sur, Directorio de Revistas Descoloniales y de Pensamiento Crítico de nuestro 
Sur. Doctor y DEA en Filosofía, Université de Paris I, Pantheón-Sorbonne, France. Magister y Licenciado en Filosofia, 
LUZ. Diplomado en Filosofía para Niños y Niñas, Principado de Asturias, España. 
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Habermas y la teoría crítica: 
introducción en tono epistemológico? 


Habermas and the Critical Theory: Introduction in an Epistemological Tone 
Habermas otta tüü Teoría Crítica münaka: suttia sulu'umüin wane at 


+ Álvaro Márquez-Fernández? 
(14 de abril de 1952-19 de noviembre de 2018) 





Resumen 


Se presentan algunas reflexiones sobre las claves teóricas y filosóficas del pensamiento de 
Habermas, y luego se explica de qué manera en la política y las Ciencias sociales, ha habido 
desarrollo teórico y epistemológico de las categorías de la Teoría Crítica desde el marxismo. 


Palabras clave: teoría crítica, Habermas, epistemología, filosofía 


Abstract 


In this article we are going to present some reflections on the theoretical and philosophi- 
cal keys of Habermas’ thought, and then explain how in politics and the social sciences 
there has been a theoretical and epistemological development of the categories of Critical 
Theory developed since Marxism. 


Keywords: critical Theory, Habermas, epistemology, philosophy 
Aküjuushi palitpüchiru'u 

Sulu'u ashajuushikat tüüwaalai we'iyatünjatü wane sukua'ipa saa'in wamüin süchiki 
tü kasa nüküjaka achiki chi alijuna Habermas munakai; süpüla waküjainjatüin jamüin 
sukua'ipa sulu'u tü aluwatawaakat sulu'u anakat akua'ipa, otta tii akua'ipaa süchikima- 
ajatka wayuu, jamüin sukua'ipa su'uniria wekiiru'umüin suchiki tü akua'ipa ayulaaka 
sünainje wane outkalawaa sünain oushikawaa suchiirua jamüin amünii tü kasa ayulaaka 
sulu'ujee tü marxismo münaka. 


Pütchi katsüinsükat: atujalaa e'rajaaka sulujuna walee atüjala'aya., Habermas, atüjalaa, 
sukua'ipa e'rajaa so'u kasa. 














2 Este artículo es una transcripción de una conferencia dictada en el Doctorado en Ciencias Humanas de la Universidad 
del Zulia, Maracaibo, Venezuela, como parte de los Seminarios de Inducción para la recepción de las nuevas cohortes. 
Su estilo narrativo se conserva con el interés de que el lector de algún modo pueda evocar la experiencia pedagógica 
del discurso oral. 

3 Fildsofo, Universidad del Zulia, Venezuela. Magister en Filosofía Universidad del Zulia. Magister en Historia de la Filosofía, 
Universidad de Sorbona París I., doctor en Historia de la Filosofía, Universidad de Sorbona Paris I. 
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l filósofo y sociólogo que analizaremos es Jürgen Habermas (Universidad de Frankfurt, 

Alemania)?, conceptualizado dentro de una temática, genérica, definida como Teoría 

Crítica (MacCarthy; Ureña, 1978), que se propone como un análisis de las estruc- 
turas de la reproducción económica donde las relaciones de poder inherentes a un modo 
de convivencia está controlado por el capital que deshumaniza la vida de la mayoría de 
los ciudadanos. 


El Sistema de Claves 


Es necesario situar el pensamiento de Habermas dentro de la Historia de las Ideas para 
poder observar así la riqueza ideológica que nutre su pensamiento filosófico y sociológico. 
Seguramente ustedes saben que hablar de Teoría Crítica es hablar de Horkheimer (1978; 
1974; 1976.), Marcuse (1968a;1968b;1968c; 1971a; 1971b; 1972) y Adorno (1978; 1979, 
1960; 1969; 1974; Adorno y Horkheimer, 1974), sus principales representantes de la fa- 
mosa Escuela de Frankfurt y su Instituto de Investigaciones Sociales, en la Universidad de 
Berlín (Cortina, 1991; Jay:1978; Perlini: 1966). Hay cuestiones que debemos señalar con 
respecto a la forma cómo se gesta filosóficamente el pensamiento, en su corte histórico, de 
la Escuela de Frankfurt. Hay algunas claves que son importante señalar. 


¿Qué significa una Teoría Crítica? aunque semánticamente eso puede generar una muy 
buena discusión, nos interesa saber qué es lo que hace que una teoría sea crítica. Qué es lo 
que, efectivamente, hace que se piense que en el campo teórico exista algo que podamos 
llamar Crítica. En qué consiste el universo de racionalizaciones críticas, qué es lo que hace 
que la Crítica sea Crítica, y haga Crítica. Porque puede haber una Crítica que no sea Crítica 
y que no haga Crítica. No se refiere a la ‘Critica’ en el sentido ‘común del término, en eso 
la Crítica no es resultado de lo que se problematiza, en el sentido de la racionalidad y del 
discurso científico. 


El sentido pragmático de la Crítica 


La Teoría Crítica es una respuesta con respecto a cómo desde el punto de vista histórico, el 
impacto del marxismo cuestiona la Historia de la Filosofía Moderna. Cuando hace esto, está 
cuestionando y perturbando a un personaje que todos conocemos, o que quizás muy mal 
conocemos, nos referimos a Hegel. Hay un ideario de Marx con respecto a esto en donde ya 
se advierte el problema a la crítica hegeliana. Y en ¿qué consiste la crítica de Marx al pen- 
samiento hegeliano?, y ¿qué tipo de Crítica esesa Crítica para que acceder al plano teórico 
de la Crítica? Marx está criticando la concepción que tiene Hegel del hombre histórico. Esa 
concepción del hombre en Hegel, que todos conocemos por cualquier elemental manual 





4 Las citaciones bibliográficas tienen como único objetivo presentar el contexto de mis referencias teóricas y metodológicas, 
de los autores y corrientes en las cuales me ubico. Espero que este aparato bibliográfico sea lo suficientemente estimulante 
para una lectura más completa de las ideas que se están exponiendo. 
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como abstracta, universal, es el Espíritu, y que Marx advierte porque esa Historia”, a partir 
de la cual se piensa al hombre, lo piensa sin sustrato antropológico (Márquez-Fernández, 
1984; 1978). O sea, esa Historia no parte de la capacidad de producción material que tiene 
el hombre para transformarse a si mismo; que es un hombre presumiblemente ‘histórico’, 
sin el registro dialéctico de su propia historicidad humana. Entonces, es un hombre que se 
pierde, se evade, tan sólo queda ‘presente’ en la comprensión fenomenológica que tiene 
Hegel de la Historia (Hegel, 1979). Estamos, entonces, ante uno de los conceptos más 
universalizadoramente abstractos de la esencia humana. 


La comprensión del idealismo hegeliano en términos de ideología es lo que hace que el 
pensamiento de Marx sea teórico y crítico (Assoun y Rauler, 1978). No es político en ningún 
momento y, en consecuencia, tampoco es económico; porque estamos hablando de 1844, 
de la época de los Manuscritos... de la posición de izquierda neohegeliana (Segura, 1976; 
McLellan, 1972; Hook, 1974) que tenía Marx debido a la influencia de Feuerbach (Cabada, 
1975) o sea, una especie de materialismo antropológico. 


Entonces, la primera crítica de la Teoría Crítica es la crítica teórica a lo que es la Historia 
hegeliana, al hipotético desarrollo material del hombre dentro de un universalismo abstrac- 
to. De esta manera simple y sin tecnicismos, entendemos la razón por la que Marx hace la 
crítica a la Filosofía del Derecho de Hegel (Marx, 1973) porque la razón se hace humana 
sólo en el propio sujeto que la constituye socialmente. La razón se humaniza en el mundo 
histórico devenido, y las ciencias sociales se encargarán, en lo posible, de explicarla. 


Esta es otra de las claves, en sentido semiológico (Rossi-Landi, 1972; 1980;1968) (puesto 
que se trata de significar), en sentido hermenéutico (Bengoa R, 1992; Ortiz-Oses: 1986) 
(interpretar), respecto al acceso metodológico necesario para hacer inteligible el orden de 
ideas que se encuentran desarrolladas en el pensamiento crítico de Habermas. Habermas, 
quien escribió un libro que se intitula La reconstrucción del Materialismo Histórico”. Y allí 
él trata, de alguna forma, con ese vocablo de reconstrucción, de reactualizar al marxismo 
en términos comunicativos (Gabás, 1987) y pragmáticos (Habermas,1992; Lenk, 1984). 
La nueva crítica heredera de la Teoría Crítica demostrará una preocupación por la historia 
humana recuperando al hombre en su dimensión más intersubjetiva del “mundo de vida”. 
Nosotros no podemos entender a Habermas sin sus referencias a Marx. Aunque no compar- 
tamos plenamente todos los planteamientos que él deriva del marxismo. Y, sin embargo, eso 
es lo que le da densidad al análisis de Habermas, cómo entiende esta época, y el desarrollo 
de la formación social de la burguesía avanzada. Porque, aunque quizás para muchos autores 
europeos Habermas no es marxista, en el sentido más estricto de la calificación, e incluso, 
de acuerdo a los moldes que se han desarrollado en Latinoamérica, eso no quiere decir 
que no haya un pensamiento marxista en Habermas. Y es necesario que esto también sea 





5 Cfr. Habermas, 1992; 1991a;1991b; 1990a;1990b; 1989a.1989b;1988;1987; 1987b;1987c; 1986;1985;1984;1982; 1975. 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


HABERMAS Y LA TEORÍA CRÍTICA: 
INTRODUCCIÓN EN TONO EPISTEMOLÓGICO 


11 


, 


ALVARO MÁRQUEZ-FERNÁNDEZ 


12 


discutido. Hasta qué punto se puede ser marxista sin ser marxiano y, por supuesto, cómo 
ser marxiano sin ser marxista. 


La tradición de la Crítica 


Otro aspecto clave y de importancia que hay que destacar en la teoría crítica, es que esa 
crítica a Hegel implica una crítica a ciertos elementos neokantianos (principalmente los de 
la voluntad ética y de la moralidad pública) que pasan “por debajo de la mesa” de la filosofía 
hegeliana y que, por ejemplo, Marx no da cuenta de eso. Se ha hecho 'Crítica' a esta omisión 
de Marx. Bueno, sencillamente pienso que no le interesó. Él tenía otros problemas entre 
manos, en especial su reflexión sobre la Teoría Política de la Economía del S. XIX (¿qué es el 
capital?). Es una problemática que se diferencia del problema filosófico o ético, en términos 
políticos. Como en la Teoría Crítica hay una recurrencia a los planteamientos kantianos, 
éstos van a terminar por conformar el mapa epistemológico de los desarrollos posteriores 
de la Escuela de Frankfurt, y la influencia de Habermas es superlativa en términos teóricos y 
prácticos. Porque como ustedes saben en Alemania el pensamiento kantiano está sumamente 
desarrollado y cada vez más, el kantismo alemán es mucho más específico, profundo y amplio. 
Esta es otra clave importante: la relación que existe entre Kant y Marx en el pensamiento 
de Habermas, y de alguna forma cómo Habermas -junto con Apel (1991), otro autor más 
o menos conocido entre nosotros-, termina siendo un interlocutor muy contemporáneo de 
Marx y Kant. Con trazas hegelianas, con huellas en el pensamiento de Habermas; aunque 
quizás por algunas premuras, ciertos excesos o perversiones, en la literatura que hay sobre 
Habermas, muchos autores no lo han advertido, y en consecuencia no están entendiendo 
su pensamiento de acuerdo a esta tríada. 


De manera que apreciamos una cierta desvirtualización de nuestro autor a consecuencia 
de esto, porque se han deformado angularmente, ópticamente, ciertos aspectos de sus 
temáticas, incluso, se olvidan otras. Así, no se puede estudiar a Habermas, por ejemplo, 
desde el punto de vista marxista sin entender a Kant. ¿Es posible una lectura de Habermas 
desde el marxismo sin entender a Kant? Es probable que ello produzca una especie de 
falla de equilibrio; parece que eso sucede y con una frecuencia mayor de lo que uno pueda 
suponer. Y ese es un error no solamente técnico de lectura, es un error teórico. Porque 
cuando Habermas reestructura, por ejemplo, el concepto de clases (y advertimos que en 
ese sentido no nos parece consistentemente marxista) y trata de saber qué es lo que hay 
detrás del concepto de clases, vemos que aflora en él algo muy kantiano como lo es un 
cierto voluntarismo ético de la acción (Habermas, 1991a; Apel; 1996) muy diferente a los 
preceptos marxista del por qué se da la división social de clases. Igualmente sucede con el 
concepto de Habermas de la pragmática discursiva y el diálogo sin coerción. 





6 Recordemos el popular libro: Antimanual para uso de Marxista, Marxólogos y Marxiaos de Ludovico Silva, tan anti- 
popular entre la “izquierda marxista” venezolana de los años 70. 
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La referencia a Kant también nos explica otras cosas que forma parte de este sistema de 
claves que estamos elaborando con la finalidad de construir una trama conceptual a partir 
de la cual formarnos una especie de mapa geo-político de lo que es el autor y de dónde 
viene y a dónde se dirige; más aún, cómo nosotros nos insertamos en su pensamiento, en esa 
corriente, en esa cresta de la ola, y cómo llegamos suavemente a la orilla, o nos estrellamos 
en ella (todo depende de la velocidad que tengamos para insertarnos en la cresta de la ola, 
0 sea, nuestra capacidad de surfearla ola). Esto me parece importante porque es todo este 
universo de claves lo que configura la filosofía política y social contemporánea; así como 
un problema muy nuestro como lo es el de la crisis epistemológica. 


Una crisis mucho más compleja que la de otras épocas: o sea, que somos testigos de la crisis 
de la desfundamentación teórica de las ciencias contemporáneas (Rosenau, 1992). Cuando 
se habla de la crisis de los paradigmas, de la crisis de las ciencias sociales, y parece que ya 
eso se ha convertido en un cliché lingüístico de mucha autoridad, todavía no sabemos qué 
significación tiene esto para nosotros. Pues, sencillamente lo que eso significa es que no 
hay Teoría es porque están fallando las "teorías" existentes y sus respectivas críticas. Así, 
por ejemplo, cuando en el campo de la física newtoniana falla la mecánica newtoniana 
-como muy bien nos lo ha explicado el Ingeniero Dr. Justo Márquez (1996), no sólo estaba 
fallando la forma más empirista de percibir la realidad (las formas de representación, por 
supuesto; bien sabemos todos que la realidad no se "ve con los ojos"), lo que acontecía era 
la emergencia de una nueva racionalidad, una crítica teórica de las estructuras naturales 
susceptibles de formalización y representación con las cuales se buscaba una comprensión 
del mundo desde otro sentido de la racionalidad no mecánica. 


Pensamiento postmetafísico y pragmática 


Los planteamientos de Habermas han sido muy criticados y debatidos porque es, preci- 
samente, un pensador de síntesis. Hay pensadores que de alguna forma son capaces de 
sintetizar un proceso histórico. O sea, como diría Heidegger (1960), son pensadores que de 
alguna forma pueden elaborar sus conceptos desde un horizonte fenomenológico donde se 
ve con cierta claridad cómo se va a proyectar el ser en el tiempo. Lo que en lenguaje más 
filosófico entendemos como el campo ontológico de la razón (Márquez-Fernández, 1995). 
Habermas es un autor que ha hecho posible crear ese panorama, ese paisaje. Un horizonte 
teórico de síntesis epistémica donde todos nosotros nos estamos viendo implicados. Y todo 
el proceso histórico de la sociedad civil burguesa se ve implicada. Ahora dependerá de 
nosotros y no solamente de Habermas, dependerá de los habermasianos europeos o de los 
neo-habermasianos latinoamericanos, lo que vamos a hacer con ese universo de síntesis. 
Parece que en Latinoamérica es poco lo que se puede hacer con eso; sobre todo, por muchas 
razones ideológicas. Aquí encontramos otra clave de mucho valor para nuestro hemisferio: 
cuál es la base epistémica de la fundamentación teórica de la ciencia. Eso implica saber 
si hay ciencias sociales en Latinoamérica, que es un tema muy discutible (Sonntag, 1989; 
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Portantiero, 1986; Lechner, 1977), o si nuestras ciencias sociales son neo-europeas; o sea, 
una versión latinoamericana de las europeas. 


Esto es importante porque, por otra parte, crea un conflicto de racionalidades en el campo 
de la Historia. Porque desde ese punto de vista hay también una trama en el pensamiento 
contemporáneo, que viene desde los griegos, que es el tema filosófico de la racionalidad. 
Cuando hoy se habla de Modernidad y de Postmodernidad”, de lo que se está hablando 
es del tipo de nuestra racionalidad civilizatoria, y enseguida nos preguntamos: ¿la ra- 
cionalidad de quién? Porque la racionalidad no se da en abstracto, debe pertenecer a un 
grupo, a un colectivo humano. ¿Es acaso la racionalidad de los musulmanes?, parece que 
no porque los tipos o las formas de racionalización musulmana, o islámica o budista, o 
confucionista u oriental mística, no tienen las características de las occidentales. Así que 
nos estamos refiriendo a la racionalidad occidental. Y es un asunto bastante serio la forma 
cómo la racionalidad occidental se ha concretizado históricamente y se ha materializado 
existencialmente. El término material concreto-histórico, es una noción también de clave 
marxista, muy recurrente, porque es Marx quien le da sentido por oposición dialéctica a 
Hegel. Y en la dimensión existencial, ontológica, es la filosofía existencialista, principal- 
mente la del filósofo francés J.P Sarte (Sartre, 1960; 1943; Comesaña-Santalices: 1980) 
que ha sido vanguardia, aunque hoy día nos parezca como rezagada y en el banquillo 
de los acusados (por razones estrictamente de organización política de la hegemonía 
capitalista). 


Sartre con sus conceptos de libertad y moral de situación, nos hace más preciso el marco de 
la racionalidad capitalista. Hoy en las academias europeas hablar de existencialismo está 
pasado de moda, ya no es moda, y en este sentido también es interesante ver la consideración 
casi escolástica que se hace de él en la academia. Se lo ve como una doctrina más de ideas 
y que, evidentemente, no sirven para nada. Porque en las Universidades, además de no 
haber interés por el conocimiento científico, tampoco se hace ciencia. Nuestro caso es más 
dramático porque en las universidades latinoamericanas generalmente, lo que hacemos es 
enciclopedismo. La ciencia no se hace en la Universidad, la ciencia llega a la universidad. Y 
a veces nosotros nos contentamos con ser buenos reproductores, tecnólogos de esa ciencia, 
al menos en las universidades Latinoamericanas; con los europeos sucede casi lo mismo, 
salvando las diferencias, porque en las universidades europeas, la academia reproduce el 
saber científico que se hace en los Centros de Investigaciones que están adscritos a ellas. 
Cualquiera se puede dar cuenta que son pocos los casos de profesores que hacen investi- 
gación y que dan clases como sucede en los doctorados. Son situaciones muy diferentes y 
a veces hasta excluyentes. 





7 Al respecto véase esta selecta bibliografía: Balandier, 1988; Berman, M. et al,1989; Follari,1990; Sánchez Vásquez, 
1989; Heller, 1991; Heller, y Fehler, 1989; Kellner,1989; Lukes,1987; Rabade,1981; Renaut y Feery, 1988; Giddens, et 
al,1988. 
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Filosofía y política 


Esto también implica un problema de filosofía política en cuanto que la misma está com- 
prometida con una teoría del conocimiento, con una teoría del saber filosófico, o con una 
teoría del saber histórico. Así, quizás nosotros sepamos algo de Historia de Venezuela, 
difícilmente yo creo que estemos en capacidad de saber qué tipo de Filosofía de la Historia 
es la que se estudia en Venezuela, o en Latinoamérica (Zea, 1987; Fornet-Betancourt, 1992; 
Gracia y Jakesic, 1988). Esto sucede porque, sencillamente, no nos han enseñado que eso 
sirva para algo, por eso no estudiamos ni Filosofía, ni Historia; mucho menos Filosofía de 
la Historia. Y esto me parece grave. 


¿Por qué? Porque la Filosofía de la Historia plantea el sentido antropológico de la racionali- 
dad y al formularse esta problemática se está exponiendo el problema del lugar (nacional) 
del logos griego, y la capacidad que tiene la razón para formalizar el mundo por medio del 
concepto y de la categoría. Así que, por ejemplo, ¿qué significa para nosotros marginalidad? 
¿Ese concepto significa, lo que puede significar para las ciencias sociales europeas, por 
ejemplo, la belga?, donde la marginalidad no está en los cerros porque sencillamente no 
hay cerros? ¿No es esto un problema? ¿Nosotros con el concepto de marginalidad estamos 
denotando un concepto sociopolítico? ¿O, estamos denotando solamente un concepto 
socioeconómico de mercado? Hay mucha confusión en esto, se ve todos los días, en los 
políticos, en nuestros economistas. 


Esto es un problema importante también planteado por Hegel (1969) porque el problema 
de la racionalidad es además de ético (Cortina, 1993; Camps, 1988; Lledó, 1994; Aa. Vv, 
1994), crítico de la Modernidad ¿Cómo llega la racionalidad a la Modernidad? ¿cómo se 
desarrolla esa racionalidad? Y obviamente, casi en términos hegelianos, cómo y dónde se 
encarna esa racionalidad histórica. Para Hegel se encarna en el Espíritu (Hegel, 1977), 
para Marx se encarna en el Trabajo. Entonces diría Hegel algo así como esto: “todo trabajo 
es bueno porque el trabajo no perjudica a nadie”. Marx diría: “Sí, pero cuál es la condición 
material que hace posible que ese trabajo sea calificado de esa manera”. Porque si Hegel 
dice que “todo trabajo digno es bueno” está pensando como lo hacía Aristóteles: “Todo S es 
P”, donde los existenciarios individuales, particulares, no son considerados en la existencia 
particular, aunque si absolutizados. Es como si dijéramos que “Todos morimos en la paz de 
Dios”, evidentemente ese tipo de muerte no es considerada consustancial a morir. Entonces, 
el concepto material de muerte excede el campo de la formalidad, debe ser organizado 
desde el campo de la existencia. O sea, Marx se está dando cuenta que el trabajo puede 
ser negativo, es decir, que la negación entra, a diferencia de Hegel, en contradicción con 
la realidad. Y hay un concepto interesante que quizás ustedes ya lo conocen hasta mejor 
que yo de tanto haberlo escuchado o estudiado, es el de dialéctica y que ahora entra en 
nuestro sistema de claves. 
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El hombre como sujeto alienado 


Pues bien, en Hegel la racionalidad es un problema dialéctico del pensamiento, él trata de 
llevar la Historia hacia ese pensamiento y a esa forma dialéctica del mismo en un sentido 
exclusivamente lógico (Hegel, 1973; 1969). Cuando Marx piensa que el Trabajo puede 
hacerse negativo y empieza a desarrollar esa tesis después de los Manuscritos del 44 y la 
Ideología alemana en el 45 (Marx, 1978), se da cuenta que hay una perversión en el momento 
negativo del Trabajo como acción humana reproductora de lo social, el hombre termina un 
poco como pervertido, desgastado en esa relación de Trabajo, porque sencillamente tiene que 
vender su fuerza creadora como mercancía, y en la venta de su fuerza social se le va su vida. 
Entonces, dice Marx, no solamente el Trabajo es alienado, sino que éste produce la pérdida 
del sentido ontológico del ser, porque el hombre se desgasta, se acaba, se hace miserable. 
Ustedes pueden ver lo que dice Marx en los Manuscritos... que el Trabajo deshumaniza al 
hombre y lo convierte en un animal. Ni siquiera en la satisfacción motivacional e instintiva 
se siente como hombre porque está completamente cosificado como lo diría Lukács (1978) 
y Kosik (1976). Esta es una reflexión problemática porque está llena de muchas claves, lo 
cual dificulta estudiar el por qué se da un sentido negativo en la racionalidad. 


Cuando Habermas habla de razón técnica y fustiga su predominio, lo hace porque ésta ha 
descontextualizado el campo axiológico del ser, porque ha vaciado a la razón práctica de 
su sentido axiológico (Márquez-Fernández, 1995). Entonces, él señala que se hace pre- 
ponderante que la única presencia de la racionalidad, en cuanto tal, sea la razón técnica 
que el capitalismo (evidentemente) está continuamente legitimando; lo que Habermas 
quiere decir es que la Razón está siendo, cada vez más reducida a la función negativa de 
esa racionalidad, sin contenido axiológico y dialéctico (Nuñez-Tenorio, 1968:119). Y en 
esto hay una reminiscencia con el concepto dialéctico de Hegel donde la Razón histórica 
se resolvía en sentido logocéntrico. Entonces, la negación lógica no es una solución, es 
casi una solución cristiana del pecado, es un disimulo. Por eso es que cuando ustedes ven 
en la lógica proposicional bivalente que una tabla de verdad da valor negativo, se llama 
valor de verdad falso y contradictorio, eso es posible porque a la lógica no le interesa la 
contradicción, eso suena a marxismo. 


A la lógica lo que le interesa es la tautología, la consistencia de la verdad sintácticamente. 
Así que cuando los lógicos dicen que “todos los caballos son conejos” (de acuerdo a un 
silogismo donde el término medio entre caballos y conejos es el predicado de velocidad; 
si ambos son veloces, luego los caballos son conejos), eso es una verdad lógica. En el 
nivel ontológico no hemos visto caballos que sean conejos, esto es falso, porque hay una 
dimensión ontológica, existencial, que define la presencia del ser. Y esa negación ontológica 
puede entrar, en cuanto que negación dialéctica como piensa Marx, y de suyo entra, como 
contradicción. Así que el trabajo en el capitalismo, dice Marx, no libera al hombre. Y por 
qué no lo libera, si debería liberarlo? Porque el proyecto de la modernidad burguesa es que 
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todos ‘podriamos’ ser burgueses, esa es la idea (que todos tengamos un teléfono inalámbri- 
co o un celular, un automóvil importado, etc.,) el pensamiento dialéctico y crítico nos ha 
demostrado que no es cierto. Entonces, hay una falla por alguna parte. O sea, las leyes del 
capitalismo liberal en algún momento están entrando en contradicción, en oposición a sí 
mismas, o como se diría en lógica se hacen inconsistentes. Y ustedes obviamente saben por 
qué una sociedad de clases está dividida en clases, porque hay exclusión con respecto a la 
definición de lo que hace a un hombre, un hombre de clase (Hinkelammert, 1995) ¿Por 
qué hay pobres? ¿Por qué nacen pobres? y ¿qué es lo que hace que un pobre sea pobre?, 
¿acaso su “naturaleza humana” (de pobreza) lo hace un excluido del orden social, político 
y estatal? y esa exclusión, como se dice hoy en día, en términos un tanto modernistas, lo 
que hace es acentuar la diferenciación de clases. 


Entonces, aquí tenemos ciertas clavesimportantes que se registran posteriormente en algu- 
nas tesis de Habermas (especialmente cuando estudia las formas de legitimidad del Estado 
Moderno) con respecto al marxismo y que hay que considerar para poder entender lo que 
pasa por el pensamiento político de Habermas, que es lo que nos interesa. 


Bueno hay otras claves que no tenemos tiempo de analizar como la alteridad del Ser, del 
Otro. Recuerden por ejemplo que la alienación lo que hace es homogeneizar y universalizar. 
O sea que hay una reducción de la alteridad, del prójimo, del Otro (Levinas, 1991). La idea 
es construir la uniformidad del yo social, y el orden simbólico de ese yo social desde el 
punto de vista del control de la conducta humana de los seres sociales. Y aquí aparece otra 
clave más en la Escuela de Frankfurt (Adorno, Horkheimer y principalmente Marcuse): la 
tesis del psicoanálisis, y el tratamiento que se les da a esas tesis en Escuela... y el desarrollo 
que alcanzan en el pensamiento de Habermas (1982b). Porque no solamente el hombre 
está alienado porque está coaccionado, sino que también porque esta condición represiva 
le crea una situación de vida humana altamente reprimida, en términos psicoanalíticos, 
del campo simbólico del imaginario, sensitivo y expresivo. Esto complica el problema de la 
racionalidad con respecto al imaginario del colectivo social. Esta especie de doble alienación 
cancela más aún la posibilidad de contestación y la posibilidad de respuesta, de cuestiona- 
miento a la hegemonía burguesa. Por eso es que cada vez hay más alienación (Silva, 1985; 
Riu, 1981; Lamo De, 1975), no ha desaparecido, aunque asume distintas formas, como he 
señalado en algunos de mis trabajos (Márquez-Fernández, 1985;1989) es conciencia de 
contradicción, una conciencia atribuida (Márquez-Fernández, 1986; Delgado-Ocando, 1983) 
no consciente la contradicción en términos de explotación. Para superar la conciencia de 
contradicción tengo que asumir el campo histórico de la misma, la negación, que es lo que 
permite cancelar la alienación. 


Psicoanálisis de la alienación 


Entonces, nosotros nos damos cuenta de que estamos alienados porque nuestro campo 
simbólico está censurado, está totalmente codificado por representaciones, por ejemplo, 
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psicoanalíticas del discurso social (Louran, 1968). Ese es otro problema interesante que no 
plantea Marx, sino que ha planteado Habermas al campo del marxismo, o sea al campo de 
la Crítica marxista. Esta clave del psicoanálisis, que hemos apuntado parcialmente, es un 
campo que requiere más esfuerzo del que actualmente se le puede dedicar, es importante. 
¿Por qué? Porque desde el punto de vista psicoanalítico el papel que tiene la teoría, por 
ejemplo, de la filosofía social de Habermas en el orden argumentativo del discurso y sus 
técnicas de persuasión es algo muy importante desde el punto de vista de la organización 
de los intereses y satisfacción de las necesidades (Márquez-Fernández,1996). Y es curioso 
que este planteamiento de Habermas viene por una corriente marxista bastante golpeada 
en la filosofía marxista-ortodoxa y clásica, que recoge de las tesis de Agnes Heller (1981), 
y que es muy probable que todos ustedes conozcan. Un pensamiento que apenas se empie- 
za a revalorizar, -el psicoanálisis-, la Escuela de Budapest (Lukács, (1978), Heller (1974; 
1979; Heller, Fehér, y Markus,1986; Heller, A. y Feher, 1981), Markus (1974), apenas está 
siendo redescubierta por algunos 'iniciados'. Todas estas relaciones son importantes para 
nuestro sistema de claves, porque la complicación que tenemos entre manos es que estamos 
en presencia de un discurso epistemológico. Entonces hay muchas claves que tomar en 
consideración, porque en este horizonte hay una cantidad de vectores que se empiezan a 
interceptar de muchas maneras y empiezan a construir angulaciones totalmente sorpren- 
dentes, insospechadas. Anteriormente pensábamos que las Ciencias sociales eran algo así 
como una línea muy recta a pesar de sus fluctuaciones, y esto resultó ser totalmente falso. 
Es mucho más dialéctica de lo que pensaba Marx. Claro, hoy día se llama a estas dinámicas 
“el sentido holístico” de la realidad, espero que el término no sea sólo un cambio semántico, 
para mi, epistémicamente, sigue siendo algo dialéctico (Jay, 1984; Welmer, 1993). 


Estamos entendiendo el concepto de dialéctica mucho más reactualizado que el que tenía 
Marx cuando él desarrolla la Crítica a la Filosofía del Derecho de Hegel (Marx, 1973) y 
al capitalismo del siglo XIX. Entonces, vemos cómo se generan otros niveles formales que 
incluso han esclarecido o creado miopía al interior del propio marxismo. Precisamente, por 
eso es que partir de la Crítica de los años treinta cuando la Escuela de Frankfurt hace una 
reflexión desde fuera a las ciencias sociales positivas alemanas de la ilustración burguesa y 
también una Crítica hacia el interior de la tesis marxista, no contra la teoría del marxismo 
sino contra los historicismos marxistas’. Son dos cosas diferentes porque si el marxismo 
fuera un historicismo, no sería una ciencia social, sería empirismo como cualquier otro. 
Entonces, no habría opción desde el punto de vista epistemológico, desde la fundamentación 
teórica de las ciencias, como un discurso de la racionalidad (moderna) (Bussoff, 1982). 


De allí la importancia del marxismo. Entre sus características sobresalientes hay unas 
categorías que nosotros hemos aprendido como nomenclatura, guía telefónica, que es 





8 Existe una abundante literatura sobre el particular, véanse, por ejemplo: Briceño, 1993; Labastidas, 1983; Lukes, 1987; 
Reyes, 1986: González, et al, 1985; Arismendi, 1984; Sánchez Vásquez, 1982; Schaff, 1990. Dussel, 1987. 
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como las entendemos, que si no las insertamos en este sistema de claves no las vamos a 
entender nunca. En consecuencia tampoco podremos entender nuestro proceso histórico; 
que aunque no es europeo, responde al Capitalismo europeo anglosajón, alemán, y hoy 
día, a la presencia hegemónica del Capitalismo norteamericano y japonés. A menos que 
ustedes piensen que eso está en el tras patio de la casa y no nos incumbe. Todo lo contrario. 
Ese es el problema de Latinoamérica (Márquez-Fernández, 1996), esa es la dificultad para 
no emerger que tiene este continente. Porque nuestra “filosofía” es diferente a la europea 
anglosajona y germánica, principalmente. 


Hay otras claves difíciles, complejas, que hoy no es el tiempo, ni la ocasión, ni la oportunidad 
para considerar, sería preciso en otro momento presentárselas. 


Terminus del itinerario de lecturas para repensar críticamente a Habermas 


Digamos que hemos hasta aquí esquematizado y hecho un balance histórico de las fuentes 
marxistas de la Teoría Crítica de la Escuela de Frankfurt, aunque no hayamos podido ex- 
poner sistemáticamente el pensamiento de Habermas con ella. Se trata de dialogar sobre 
la forma cómo metodológicamente nosotros organizamos las relaciones argumentativas de 
la investigación. 


Hemos presentado el problema de la Crítica teórica y la importancia de la base epistemoló- 
gica, eso es un asunto filosófico sumamente sensible. Ahora podríamos pasar a un enfoque 
un poco más sincrónico desde el punto de vista de algunos de los temas más representativos 
de la literatura que hay sobre Habermas. Esto es importante porque quizás, y en esto influye 
desde la perspectiva semiológica, a veces, nosotros pensamos que es posible trabajar a un 
autor sin leerlo, que es posible hacerlo desde otras lecturas, que es lo que verdaderamente 
sucede en nuestro medio. Es decir, ‘leemos’ el autor -en este caso Habermas- siempre a 
nivel introductorio o de ciertos análisis que nos hacen prescindir de sus textos. Primero 
porque a veces su obra no está traducida completamente al castellano, y cuando lo está 
nos es inaccesible por razones económicas y por graves deficiencias en la distribución a las 
bibliotecas, donde hipotéticamente hacemos nuestras investigaciones (sólo quiero situar esta 
dificultad-imposibilidad como la obstrucción más simple de todas las que nos condicionan) 
y si la literatura de fuente y especializada está en otros idiomas, ello nos crea otra restricción 
que nos obliga a esperar su traducción al castellano, cuestión que está más sujeta de lo que 
pensamos, a las famosas “leyes del mercado”, aunque en este caso no sé si se puedan aplicar 
a lo filosófico y epistemológico (que no parece muy rentable), al menos por los próximos 
siglos. Este es un punto que para nosotros los latinoamericanos es de vital importancia. 
Pienso que este problema bibliográfico falsea un poco el nivel de autenticidad en una in- 
terpretación de primer orden del texto. Y si a esto añadimos cómo pasa a la traducción de 
Habermas en castellano, lo engorroso y hasta barroquista de la muy germánica prosa del 
autor, entonces terminamos reconociendo que no es nada fácil su lectura. Al contrario, es 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE EsTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


HABERMAS Y LA TEORÍA CRÍTICA: 
INTRODUCCIÓN EN TONO EPISTEMOLÓGICO 


19 


, 


ALVARO MÁRQUEZ-FERNÁNDEZ 


20 


difícil leer a Habermas en castellano (se ha germanizado en castellano al autor, no se ha 
castellanizado), esto dificulta nuestra comprensión. 


Ahora resalto otro aspecto filosófico importante en Habermas y luego explico sumariamente 
los temas que lo están convirtiendo en un ‘clásico’ en la literatura que se nos da sobre este 
pensador, que son las referencias casi exclusivas que utilizamos, a veces se nos exige en 
nuestras investigaciones. En el mercado hay muy poco de Habermas y un poquitico más 
sobre Habermas. Eso es peligroso porque allí incide el problema de la ideología política que 
es un aspecto a reflexionar, desde el punto de vista práctico que tenemos que considerar. 
Esto no solamente nos crea problemas de comprensión analítica para hacer interpretación 
crítica y teórica; también es de interpretación histórica en el sentido sociológico, económi- 
co, ético, puesto que la comprensión analítica remite a las categorías. Así, escuchamos con 
frecuencia: “Esto es lo que dice un autor x, por ejemplo, de tal cosa”, ¿de qué vale eso para 
nosotros? No porque seamos incapaces de reproducir, sino qué vale eso para nosotros en 
sentido epistemológico. Si en algo vale eso para nosotros en sentido epistemológico, es sólo 
en la medida en que nosotros podamos pensar epistemológicamente a partir de algo, que 
es lo lícito. Si no lo hacemos, estamos repitiendo a Habermas: muy bien, excelentemente 
bien, como quizás repitamos a Platón o Aristóteles, no estamos haciendo epistemología. 
Si entendemos la importancia de esta preocupación podemos no sólo estar caracterizando 
(o caricaturizando) el pensamiento de Habermas; sino que podríamos, desde el punto de 
vista epistémico y de Crítica histórica, estar creando un nuevo orden conceptual, analítico, y 
entender de una vez por todas cómo la racionalidad histórica evoluciona. Y particularmente, 
cómo la matriz de todo este problema es una matriz civilizatoria, porque Habermas no es 
del siglo pasado, ni de la época de Platón, sino que se inserta en un proceso civilizatorio que 
es el salto del feudalismo en sus diversas etapas al capitalismo industrial, postindustrial y 
desarrollado. Y la matriz que hay, tanto hegeliana como marxista está inserta allí, porque la 
Teoría crítica de Habermas versa sobre la racionalidad burguesa y el tipo de burguesía que 
ha desarrollado la forma de producción del Capitalismo contemporáneo. Éste ni siquiera 
es el Capitalismo de hace cincuenta años, dicho sea de paso, porque no existía ni remota- 
mente el conocimiento científico y técnico cibernético (Kofler, 1981; Tenser, 1991). Lo que 
nosotros estamos viviendo en el Capitalismo es el predominio técnico y de dominio de esa 
racionalidad, que no había ni siquiera hace cincuenta años. 


Este es un problema importante desde el punto de vista estructural en la forma de reproduc- 
ción capitalista de consumo e intercambio de mercados, y en la estructura de intercambio 
y la plusvalía (Márquez-Fernández, 1989; Gabás, 1986) o sea, lo que está viendo Marx 
con el concepto de plusvalía absoluta y relativa era, el bastión, ahora en los albores del 
S. XXI, ha aparecido la estructura por completo del Capitalismo moderno. Para poder ver 
eso hay que tener un ojo angular, una nueva óptica, un ángulo cognoscitivo y epistemoló- 
gico que regresa sobre el marxismo y la Teoría social como Ciencia social. Porque recuerden 
que Marx dijo en la letra menuda del subtítulo de El Capital que se estudiaba la Teoría y 
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Crítica a la economía política, que es una cosa muy diferente desde el punto de vista del 
socialismo histórico (Gallardo, 1991) -que es otro problema-. El problema del socialismo 
histórico y el de la teoría de la revolución y el fracaso de esos proyectos, son ideológicos, 
no epistemológicos. La Teoría cognoscitiva y la lucha armada son problemas que se exclu- 
yen epistemológicamente. La gente se tira a la lucha armada por hambre, miseria, falta de 
derechos humanos, no por epistemología. Yo no conozco a ningún epistemólogo que haga 
lucha social con las armas. 


Una cosa que decía Marx en la Miseria de la Filosofía (Karl, 1970) es que mientras que haya 
capitalismo, si es que hay marxismo, el marxismo va a existir en cuanto que es la crítica 
a la economía política del capitalismo. Entonces es una ecuación casi como lógica y casi 
como causal, que implica a la otra. Así que para hablar de la desaparición del marxismo 
desde el punto de vista epistemológico hay que ser desvergonzado, inmoral e irresponsable 
para hacer tal afirmación. Cosa en la cual han caído los teóricos latinoamericanos? con una 
facilidad impresionante. ¿Por qué? Porque no son epistemólogos, son ideólogos, son cosas 
totalmente, sustantivamente, diferenciables y diferenciadas. 


La reflexión que plantea Habermas, en el sentido filosófico, es el problema de la crisis de 
la racionalidad (Habermas, 1989a). Este problema en la historia de la Filosofía Occidental 
es el del poder. Un poder que es consecuencia de un concepto bastante modular de si 
mismo. Modular en el sentido que hay muchas formas de actuar desde el poder, y muchas 
otras de contestar, negar, subvertir el poder. El concepto del poder es un orden, una racio- 
nalidad para los griegos importante bajo cualquier temática, de cualquier índole, porque 
el poder es una dimensión política de la razón. Entonces, el asunto se complica y se hace 
interesante. El poder no es lo que hace alguien desde su buena voluntad, aunque tenga un 
dominio ético del mismo; como la religión, que es tan “buena” (desinteresada) que piensa, 
dice y hace por nosotros nuestro summun bonun: el problema es que todo poder implica 
un orden político, ¿y qué es lo que hace que el poder produzca un orden político? Para los 
griegos es la polis, lo público, la civitas latina, que Habermas (1986) desarrolla en su libro 
El espacio público... el ámbito del poder. La publicidad es el hecho público de la acción 
humana registrada en sentido ontológico, el intercambio, la alteridad. Allí Habermas estudia 
la genealogía de los intereses dominadores, no liberadores; la conciencia moral burguesa de 
la modernidad, su imaginario social como categoría de mundo y representación simbólica, 
de dominio universalizador e ideológico, en términos gramscianos (Márquez-Fernández, 
1984). Entonces el problema político del poder, del espacio público y el ámbito social y 
de lo que nosotros hemos llamado lenguaje ideológico y estructuras discursivas del poder 
(Márquez-Fernández, 1993) es importante porque desde el punto de vista de la racionalidad, 
puesto que la racionalidad se ejecuta en la historia por un acto político. Esta postura crítica 





9 Un análisis de filosofía política sobre este tema ha sido desarrollado ampliamente en mi Tesis de Doctorado: Márquez- 
Fernández, A (1993). 
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es un acto político, en todos los aspectos filosóficos del concepto. Ahora habría que discutir 
¿qué hace que este acto político se convierta en un acto ideológico?. 
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Resumen 


Se analiza la actitud de discriminación de ‘blancos’ contra minorías étnicas para lo cual 
se retoman datos de la investigación titulada “La interrelación social y lingitistica de dos 
comunidades en la ciudad de Riohacha” (2004) y actualizados en 2009. Se centra en 
la situación de trato desfavorable a causa de su pertenencia a un grupo social distinto 
y en la diferencia conceptual relacionada con grupos dominantes y dominados; se 
aborda, asimismo, la discriminación étnica en zona urbana, la alteración de conducta 
a la luz de la psicología y algunos de sus efectos psico-sociales sobre miembros de 
grupos indígenas. Por último, se presentan alternativas y pautas de disminución de la 
discriminación hacia minorías étnicas. 


Palabras clave: discriminación, blancos, minorías étnicas, interrelación social, grupo 
indígena 


Abstract 


This article covers the analysis of the attitude of whites against ethnic discrimination. 
Returns data of a research conducted during the year 2004 with the title of “the lin- 
guistic and social interrelation of two linguistic communities in the city of Riohacha”, 
data that were updated in 2009. It focuses on the situation in which minorities are 
treated unfavorably because way of belonging to a social group different. There are 
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differences between concepts related to groups dominant and dominated; addresses, 
likewise, case of ethnic discrimination in urban area and examines situation of altera- 
tion of behavior in the light of the theory of psychology Identifies some psycho-social 
effects of the action of members of indigenous groups to discriminate on individuals. 
Finally, alternatives and guidelines of the rise of discrimination against ethnic mino- 
rities are presented. 


Keywords: discrimination, whites, ethnic minorities, social interaction, psychology, 
individuals, conduct, indigenous group 


Aküjuushi palitpüchiru'u 


E'rajaanüsü sulerajia tú alijuna "kasuutatkaluirua" namuin naa waneirua waneejena 
akua'ipa shiaja saapaanaka anainjee wane karalouta kalu'uka süchiki wane asakiijia 
achiirualü “sukua'ipa kottiraajirawaa sulu'u nakua'ipa otta nanüiki natumaa naa yaaji- 
raakana yaa süchiima" (2004) anaatirünüsü so'u juya 2009. Shia pasanainka sünain 
sukua'ipa e'iyataa suleraa alijuna namüin naa kakua'ipakana namüiwa'a wanejatka 
noulia otta wane sukua'ipa eere naa aluwataashiikana otta naa aluwataanashiikana; 
e'iyatünüsü süma'aya sukua'ipa tü aleejünaa sünainjee waneejatüin sukua'ipa yaaya, 
aapaanüsü shi'iratia akua'ipapala sulu'ujee tü atújalaa e'raajaka suurala sukua'ipa wane 
wayuu, alatira sütchin suleraa nanaimüin naa wayuukana. Shi'iyatüna wane akua'ipaa 
süpüla amotsolaa tü aleraakat no'omün naa waneejana akua'ipa. 


Pütchi katsüinsükat: aleejaa, kasuutannuu, palitkana, kottirawaa, wayuukana 











Introducción 


as personas tienen sentimientos y creencias y reaccionan, de una manera u otra, res- 

pecto a realidades y situaciones sociales y culturales. Asimismo, expresan opiniones 

y actitudes hacia algo, reflejan conductas en relación con su entorno y pensamiento. 
Ciertamente, algunas actitudes son loables y otras desfavorables. Se aborda la discriminación 
y se pretende obtener una respuesta a la pregunta ¿qué tipo de actitud tienen los blancos' 
frente a las minorías étnicas? 


1. Laactitud y conducta de discriminación 


En la actualidad, en la mente de algunos existe la idea de que las minorías étnicas son 
esencialmente inferiores por constituir grupos de individuos considerados diferentes e 
indignos de respeto, por lo cual merecen poca estimación social. En consecuencia, los 
‘blancos’ adoptan actitudes de rechazo y conductas de hostilidad hacia el indígena y el 
negro, simplemente, por estar en condiciones de desigualdad social. Por ende, los ‘blan- 
cos”, miembros de la sociedad mayoritaria, expresan intolerancia y rigidez ante quienes 
pertenecen a grupos étnicos. 
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Surgen preguntas como ¿qué es una actitud?, ¿de dónde provienen? y aparecen respuestas 
parecidas a “... es una disposición a responder de determinada manera ante ciertas cosas, 
consta de tres elementos básicos: 1) creencia u opinión, 2) sentimiento respecto a ellas y 
3) tendencia a obrar ante esas cosas” (Garrison y Loredo, 2003: 332). Según la psicología, 
las actitudes provienen de la cultura, de las personas adultas encargadas de la crianza y de 
los círculos de amigos, “la cultura influye en todos los aspectos de la existencia, desde la 
preferencia por los alimentos hasta las actitudes, relaciones humanas y opiniones políticas” 
(Ibid.: 332). 


En la sociedad colombiana, el prejuicio racial es una herencia de los españoles; en indíge- 
nas y negros, representan diferencias biológicas y culturales que, en los blancos”, justifican 
relaciones de dominio, rechazo o agresión. Las manifestaciones más evidentes de una 
actitud de prejuicio son exteriorizaciones de sentimientos de odio, expresión de conducta 
segregacionista y creencia de supremacía. 


Evidentemente, las minorías son grupos segregados socialmente a causa de sus caracteristicas 
culturales y, en consecuencia, reciben trato desfavorable e injusto por parte de la mayoría 
que lo discriminan colectivamente. Una acción de discriminación “es ... la negación de 
oportunidades y estima social a una persona o grupo. Discriminar es tratar a una clase de 
personas como si no fueran iguales” (Morris y Maisto, 2005: 572). 


Se percibe que dos grupos se encuentran en una situación conductual; existe una fricción 
intragrupal producida por una situación bipolar (afirmación-negación) de valores socio- 
culturales. El grupo influyente o mayoritario pondera su acervo cultural y estigmatiza el de 
las minorías. Por tanto, los valores que derivan de éstas deben ser afectados negativamente 
por el grupo influyente. 


Puede indicarse que el grupo considerado minoritario aporta a sus miembros una identidad 
negativa en lo social y cultural y, fácilmente, están expuestos a ser objeto de exclusión de 
la sociedad dominante a través de mecanismos simbólicos o técnicos. Igualmente, la so- 
ciedad dominante utiliza normas coercitivas para manipular el pensamiento de los grupos 
minoritarios con la intención de generar cambios de conducta que favorezcan los intereses 
de la sociedad mayoritaria, así, como también, despojarlos de sus derechos. 


La relación y conflictos de dominación, implican, por una parte, una confrontación entre 
oponentes heterogéneos, esto es, desiguales en la “toma de decisiones” concernientes a 
principios y normas sociales y, por otra, una relación asimétrica, aparentemente irreversible, 
entre los dos grupos, en el sentido de que la sociedad mayoritaria siempre tendrá privilegios 
y la minoritaria estará marginada de derechos y limitada su participación en el concierto de 
aquella sociedad. Esta disparidad aparece por causas de poder que fortalece funciones de 
mando en el grupo dominante y las debilita en el grupo subordinado; el primero ofrece a 
sus miembros más y les obstaculiza menos y aumenta el obstáculo en el grupo dominado. 
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El dominante ejerce control constante sobre el dominado, limita sus derechos y privilegios 
y lo ubica en una posición de dependencia social y económica. 


2. Esferas de la discriminación de las etnias 


La acción de discriminación ocurre en diferentes espacios geográficos. Sin duda, la mayor 
parte de los países la ejerce contra extranjeros y minorías étnicas; sucede igualmente en 
Colombia, en particular contra las etnias que habitan zonas próximas a las fronteras. A 
pesar de existir normas jurídicas que prohíben los actos de discriminación en el territorio 
nacional, persisten estas prácticas, por lo menos, en algunos municipios de la costa atlántica. 


Las etnias que habitan las franjas limítrofes de Colombia son grupos de personas con ca- 
racteristicas comunes en lengua y cultura. La sociedad mayoritaria entiende el concepto de 
etnia igual al de raza y tribu; los intelectuales”, la distinguen como comunidad con lengua 
y cultura y esto hace que se diferencie de la sociedad nacional. Más que otro elemento del 
acervo, la lengua es importante porque transmite cultura y es expresión de identidad. Por 
ende, es comprensible que una etnia despojada de su lengua materna deja de serlo. 


Algunos antropólogos definen un grupo étnico más por sus prácticas culturales que por sus 
características físicas. Esto indica que sus rasgos están dados por la cultura. Al respecto, 
son diversos los conceptos, por ejemplo: “... es un universo mental, moral y simbólico 
común a una pluralidad de personas, a través del cual pueden comunicarse, reconocer 
vínculos, intereses comunes, divergencias y oposiciones y sentirse cada uno individual y 
colectivamente, miembros de una misma entidad ...” (Serena, 1995: 12). Algunos conceptos 
sociológicos sostienen que las etnias son grupos segregados socialmente debido a alguna 
característica física o cultural. 


3. Caso de discriminación étnica 


A pesar de existir organizaciones gubernamentales en Colombia que trabajan por la pro- 
tección de los derechos humanos y luchan contra la discriminación, muchos gobernantes 
desconocen actos de discriminación en contra de grupos étnicos. Existen colombianos que, 
por motivos raciales, culturales y de pensamiento, dan trato de inferioridad a los indígenas. 
Es claro que sus esfuerzos por la defensa de la dignidad contra la discriminación étnica son 
endebles. Según el estudio sociolingitistico realizado en Riohacha (Ramírez, 2010: 30), se 
encontraron casos de discriminación contra la etnia wayuu, como se describe a continuación: 
es éste un grupo social cuyos miembros se caracterizan por su seminomadismo; muchas veces, 
de forma temporal, se ven obligados a trasladarse de su lugar de origen a otros extraños en 
busca de bienestar social y físico; son permeables a la cultura de occidente, guardan relación 
de dependencia con las instituciones nacionales de la sociedad mayoritaria. 


Según estudios recientes, hubo una “oleada migratoria” de wayuu a los pueblos y ciudades de 
la península guajira (Uribia, Maicao, Riohacha, Barrancas y Fonseca): “Los wayuu, actuales 
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habitantes de los barrios marginales de Riohacha (Villa Fátima, Ranchería, Siete de Agosto, 
Nazaret, Las Tunas, El Nuevo Faro, entre otros), fueron migrantes desde rancherías de la 
Alta, Media y Baja Guajira que, a veces, se desplazaban individualmente o en pequeños 
grupos familiares y recorrían largos caminos a pie, en burro y/o a caballo. El proceso de 
migración, se caracterizó como un proceso continuo en forma de “goteo”. La fecha de llegada 
y asentamiento en la ciudad es difícil de precisar; sin embargo, se cree que fue en los años 
treinta aproximadamente del siglo XX” (Ibídem). 


Al parecer, el monopolio, la infraestructura, el comercio propio de ciudades como Riohacha, 
son entre otros, factores atractivos para este grupo indígena; al llegar, muchos de ellos 
sienten que han ‘triunfado’ y, otros, que han perdido su identidad cultural y están sumidos 
en la pobreza absoluta. 


En la cotidianidad de la ciudad, se establecen relaciones intragrupales de ‘blancos’ e indíge- 
nas, que generan estereotipos de discriminación y conductas segregativas como la exclusión 
social, el prejuicio cultural y el trato personal. 


3.1 La exclusión social. En la sociedad colombiana perduran numerosas formas de discri- 
minación. La exclusión étnica representa una, a pesar de las exhortaciones manifiestas en 
los acuerdos respecto a los derechos de las minorías contemplados en la constitución. En 
las sociedades avanzadas, en términos del ejercicio de una ciudadanía plena, la exclusión 
social es experimentada por “las personas que se encuentran fuera de las oportunidades 
vitales” (Moreno, 2001: 76). 


La actitud colectiva segregacionista de la mayoría de los blancos' en Riohacha, se manifiesta 
con la ubicación de las residencias wayuu en los barrios marginales; los indígenas, al ser 
considerados culturalmente inferiores a los blancos”, son apartados y, por consiguiente, 
tienen que vivir en los suburbios y, de este modo, forman un collar alrededor del municipio. 


La inevitable expansión y desarrollo de Riohacha, generó conflictos territoriales con la 
población indígena situada en su entorno y a expensas de este crecimiento fueron despla- 





Ilustración 1. Indígena wayuu en la pobreza 
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zados forzosamente. Los nativos, por lo tanto, abandonaron rapidamente sus patrones de 
territorialidad -cementerios, áreas de cultivo, pastoreo y viviendas-. Como consecuencia 
de la expansión de la ciudad, los wayuu están obligados a confinarse en los montes que 
la rodean. Como ejemplo, los cementerios abandonados por este grupo cultural, aún se 
conservan en algunos barrios tradicionales de la ciudad. 


El estudio mencionado, concluye que algunas familias wayuu, habitantes de barrios margi- 
nales de Riohacha, se encuentran en situación de pobreza -penuria, estrechez y carencia de 
lo necesario para el sustento familiar-. Sus necesidades básicas no son satisfechas; constru- 
yen chozas -paredes y techos de lata, cartón, obtenidos en los “botaderos de basura”- que 
carecen de los más mínimos servicios. 


En las temporadas de lluvia son mayores sus padecimientos: inundaciones, derrumbe de 
viviendas, enfermedades y pérdida de vidas humanas y animales; a ello se añade, la inasis- 
tencia a las escuelas, la provisión del alimento a las familias y el complemento nutricional 
en las escuelas. 


Los actuales wayuu se encuentran marginados desde el momento en que llegaron a los 
barrios periféricos de la ciudad, por la carencia de recursos económicos y, sobre todo, por 
la indiferencia e indolencia de los ‘blancos’. Además, existen hechos relacionados con el 
proceso de aculturación: la pérdida de aspectos culturales de origen, modo de vida nativo, 
desamparo, referencias familiares, sociales, materiales y lingúísticas, así como la falta de 
habilidad social y personal ante situaciones coyunturales. 


3.2 El prejuicio cultural. En medio de la interrelación social, de aparente cordialidad entre 
wayuu y criollos, éstos, manifiestan conductas generalmente negativas hacia aquellos, por 
considerarlos “atrasados” culturalmente. Estos prejuicios se apoyan en estereotipos caren- 
tes de validez que se expresan en chistes y comportamientos ridiculizantes. Este tipo de 
actitud “... puede significar juicio prematuro, ...” (Garrison y Loredo, 2003: 337), en vez 
de posponerlo hasta que pueda basarse en sus cualidades individuales. Tener estereotipos 
acerca de un grupo equivale a tener prejuicio en contra de él. 


Con relación a las manifestaciones de la cultura wayuu, de conocimiento de los “blancos”, 
éstos emiten juicios anticipados, sin los argumentos necesarios que sustenten la veracidad 
de aquellas. Pensando siempre en la supremacía de su cultura, cualquier forma o práctica 
wayuu, es vista o asumida como inaceptable, por ejemplo, como lo plantea la investigado- 
ra Mejía: “... anteriormente, a la joven wayuu, se le negaba la oportunidad de escoger el 
hombre de su gusto y afecto y la unión conyugal se hacía por una negociación entre familias 
..." (Mejía, 2001: 53). 


Los ‘blancos’ con actitudes prejuiciosas pueden valorar como conducta inapropiada del 
varón wayuu, el establecimiento de relaciones conyugales (1) con varias mujeres y que 
esto se legalice con el “pago en especie” a los familiares cercanos de las damas con quienes 
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ha contraído matrimonio y esta concepción puede ser entendida por los ‘blancos’ como 
mercantilista y anticuada, sin saber lo que representa ese ‘pago’ y (2) un varón que tenga 
como pareja a dos hermanas y que, además, conviva con ellas en un mismo espacio físico, 
la madre de ellas estará contenta porque considera que es un buen hombre y, además, rico. 
Ilustraciones de estas valoraciones son presentadas por la investigadora Mejía cuando afirma 
que “concretada la unión [conyugal] se establecen condiciones y fecha para el pago, que 
generalmente se hace en dos entregas; si el varón es rico, puede hacerlo en una sola. Ante- 
riormente se hacía en especies: chivos, caballos, mulas y collares; hoy, por la disminución 
en la cría de animales se hace en efectivo y el monto varía según la posición económica y 
social de la familia de la joven y tiene relación con lo ‘pagado’ por su madre” y, asimismo, 
plantea que “el hombre wayuu es polígamo y esto tiene relación directa con su condición 
económica y social: si tiene la posibilidad de ‘comprar’, puede ‘pagar’ la dote exigida para 
cada una” (Ibid., 55 y 61). 


Los ‘blancos’ critican negativamente estas prácticas culturales sin suficientes elementos 
previos. Por ejemplo, en lo referente al acto sexual, se asume “el concepto de pasividad 
de la mujer y de actividad en el varón; mientras ella permanece quieta, él se satisface y 
no está interesado en saber qué pasa con su pareja y la relación sexual aparece como un 
acto mecánico y rutinario ...” (Ibid.: 66). Hay muchas explicaciones del prejuicio cultural 
y social. Se tiende a pensar que quienes se encuentran en situación menos próspera (los 
wayuu) son inferiores porque sus prácticas sexuales son distintas. 


3.3 El trato personal. Los wayuu, habitualmente reciben insultos, trato hostil y desprecia- 
tivo de los ‘blancos’ o criollos. De esto hacen parte expresiones como “le bailaron el indio”, 
“¡qué indio", “los indios”, ... 


Muchos wayuu son excluidos de eventos sociales por ser considerados “brutos e ignorantes”. 
En la mayoría de los casos, este trato se da por la presunción de superioridad intelectual 
porque asume que el indígena no está en condiciones de responder a las exigencias de los 
protocolos propios del blanco”. 


El patrón o jefe 'blanco', paga menos salario al indígena que al 'blanco', aunque realicen el 
mismo trabajo. Este trato injusto, se ampara en que el indígena gasta menos y su alimento 
se reduce a chicha de maíz. El pago injusto no es por productividad laboral sino por perte- 
nencia a una minoría étnica. Perrin, refiriéndose a la conducta discriminativa de los ‘blancos’ 
plantea: “... los han utilizado en tareas ingratas y efímeras, después los han rechazado o 
destruido...” (Perrin, 1980: 29). 


Los prejuicios de los ‘blancos’ hacia los indígenas se mantienen y fortalecen desde estereoti- 
pos. Así, los wayuu, a menudo son vistos bajo ciertos modelos; muchos ‘blancos’ creen que 
son irrespetuosos, aprovechados, sumisos, reservados, supersticiosos y poco inteligentes y 
toman ‘distancia’ al establecer relaciones y si el indígena intentara “invadir” la distancia de 
privacidad (unos dos o tres metros, en el caso físico), el blanco' mostraría disgusto y podría 
sentirse amenazado; en este caso, el wayuu concluiria que el ‘blanco’ está agresivo o expresa 
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frialdad o reserva y cuando permanece cerca del indígena en establecimientos públicos (filas 
o “colas”, transporte masivo, ...), trata de mantener ‘distancia’ y evita el contacto. 


Los ‘blancos’ pueden discriminar no tanto por antojo sino por guardar apariencias con otro 
‘blanco’ y ceder a las presiones de su grupo o sociedad. En Riohacha, algunos, sobre todo 
los de clase social alta, discriminan desde lo personal, por ejemplo, negativa de arriendo de 
una propiedad a un wayuu. Esta desigualdad de trato es debida a prejuicios: pertenencia a 
cierta clase social (grupo étnico). Este estereotipo, crea resistencia y manifiesta desconfianza 
a los miembros de la etnia. 


Conclusiones 


En La Guajira existe preocupación al respecto de las relaciones que se establecen entre 
‘blancos’ e indígenas porque están evidenciando discriminación y exclusión de miembros de 
minorías étnicas. Algunas ciudades, como Riohacha, albergan indígenas al lado de blancos”. 
Esta proximidad física no siempre genera armonía; en ocasiones, conduce a la agresión y 
al prejuicio, lo cual induce a interrogantes como ¿a qué se atribuye este comportamiento?, 
¿la persona que discrimina al miembro de una etnia experimenta trastorno psicológico?, 
la respuesta a estas preguntas es compleja. 


Ciertos factores sociales se relacionan con conductas de discriminación, en particular, la 
crianza. La impartida en una sociedad racista, genera conductas discriminatorias o segrega- 
cionistas. En consecuencia, estas personas dan trato de inferioridad a otra o a su colectividad. 


Si una persona no ajusta su conducta al orden social existente, puede decirse que experi- 
menta un trastorno psicológico. En tal sentido, la sociedad podría juzgar como de conducta 
anormal a las personas que dan trato de inferioridad a los miembros de una colectividad 
étnica puesto que dichas conductas chocan con los preceptos de la sociedad mayoritaria. 
Esta apreciación se deduce porque dichas personas manifiestan en su vida la presencia de 
conducta incompatible con un actuar ‘normal’. Los estudiosos de la conducta humana, 
conceptüan que una conducta es anormal, como: “... funcionamiento inadaptado de la 
vida o incomodidad personal seria o ambos” (Morris y Maisto, 2005: 486). Otros advierten 
que existen conductas normales que pueden parecer anormales porque “muchas conductas 
anormales son simplemente normales, muy exageradas o realizadas en situaciones inapro- 
piadas” (Ibid.: 490). 


Se afirma que el modo de proceder del blanco’ hacia el indígena, puede connotar trastorno 
psicológico; proceder con odio por diferencia racial, es indicio de trastorno en el compor- 
tamiento que contrasta con el considerado normal y acorde con las normas de la sociedad 
mayoritaria. En la costa atlántica, esta actuación de algunos 'blancos' es tolerada, por ser 
una alteración considerada leve”; en consecuencia, no se reprende ni castiga; sin embargo, 
quien la manifiesta puede estar padeciendo dificultad cognitiva para el reconocimiento de 
la diversidad cultural y problemas de adaptación a las condiciones de vida de otras culturas. 
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En consecuencia, se convierte en una persona racista, con problemas afectivos, comulga y 
divulga la ideología del racismo. 
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Resumen 


Hablar con la voz es sinónimo de usar las palabras por el sentido sensible de su sonido. 
Es una experiencia acústica de cognición que permite aprender a pensar a través de la 
escucha de la voz e imaginar desde el universo semántico de la voz que narra o cuenta, 
las figuras de la realidad y sus diversas naturalezas: colores, percepciones, densidad, 
profundidad, espacios y tiempos de interacción con los otros seres parlantes. Se trata 
de significar la importancia pedagógica del cuento en los procesos de aprendizajes, 
como mediado de narrativas que le permiten a los niños y niñas aprender a escuchar y 
hablar de sus mundos de vida. 
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Abstract 


Speaking with the voice is synonymous with using words for the sensitive sense of their 
sound. It is an acoustic experience of cognition that allows to learn to think through 
listening to the voice and to imagine from the semantic universe of the voice that na- 
rrates or counts, the figures of reality and their different natures: colors, perceptions, 
density, depth, spaces and times of interaction with the other speaking beings. Itis about 
valuing the pedagogical importance of the story in the learning processes, as mediated 
by narratives that allow children to learn to listen and talk about their worlds of life. 
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Aküjuushi palitpüchiru'u 


Washaapajaapa sulu'u mulouin wanüiki shia aapanaka achiki shi'ira tii pütchika sünainjee 
shipijana. Shia wane saapaaya shi'ira tü pütchika shia ekirajaka waya sünain anouta tü 
kasa wakiiru'uka süpüla watüjainjatüin sulu'ujee waapüin shi'ira wamüralu'u sümaa 
akumajünayain wekiiru'ujee süyaakuayaa sümüralu'u tü wayuu aküjatkaa, makat shii- 
mainka tü suyolojo kasa saashajaaka achiki, antiraka wekiiru'umüin tü su'upaajanaka 
otta sukua'ipa, suyolojoo, otta suyorolojo, sükalia, shipijana tü kasa eekai sulu'u tü 
aküjünaka achiki. Shia e'iyatüneeka achichki tü sukua'ipakat ekirajaa sunainjee tü 
akujuushikat, aka kirain naa tepichikana sünainje aküjaa tü kasa alataka otta aapaja tü 
naküjaka naa waneeirua süchiki nakua'ipa. 


Pütchi katsüinsükat: sükua'ipa ashajuushikat otta akújuushi, süchiki kasa,ekirajawaa, 
sukua'ipa ekirajaa 
V P 











"Ninguna cosa existe donde falta la palabra". 
M. Heidegger 


Introducción 


ontar o leer cuentos de reconocidos autores nacionales o internacionales requiere de 

su dominio absoluto”; expresión espontánea, saber jugar con la voz, los silencios, 

los gestos, aspectos todos importantes en el evento. Es necesario que el alma del que 
narra o lea se proyecte al exterior y hechice, anude a las almas de aquellos que le escuchan. 
Es forzoso impregnar de pasión, de arte y amor las palabras para que se conviertan en ver- 
daderos arroyos fluidos y asequibles. San Pablo intuyó como nadie, para su gran oratoria 
sagrada, la evidencia palpable de esta realidad cuando en el capítulo XIII de la primera de 
sus "Epístolas a los fieles de Corinto”, les dice: “Aunque yo hablara el lenguaje de los ángeles, 
si no tuviera amor, vendría a ser como la campana loca que suena en vuestros oídos, que 
no acierta a conmover vuestros corazones". 


Como la oratoria, la narración de cuentos persigue un fin estético y la defensa o exposi- 
ción de una verdad. Quien narra un cuento precisa llama en los ojos y estremecimiento 
en la palabra. Sólo así logrará sujetar al auditorio. Todo arte es la búsqueda de la belleza 
del mundo, capaz de agrandar la condición humana (Montero, 2007: 208). Es necesario 
recalcar que no existen poetas sin ingenio ni oradores sin elocuencia, ambas son facul- 
tades del alma que no se aprenden con reglas ni artificios. Constituyen un don gracioso 





12 El método de contar cuentos y realizar dinámicas de grupo salió de la sede de la Fundación Manzanita convertido en pro- 
grama La Hora del Cuento con la finalidad de ponerlo al servicio de la educación y dar acogida a distintas escuelas. En este 
sentido hago un reconocimiento especial a Lía Bermúdez y a José Enrique Finol, quienes hicieron posible que el programa 
contara con el Centro de Arte Lía Bermúdez y con el Museo de Arte Contemporáneo del Zulia (Maczul), respectivamente, 
como instituciones sedes. Más adelante, presenté este Programa a la Secretaría de Educación del Estado Zulia, de forma 
que las Escuelas Zulianas de Avanzada, adscritas a esta entidad educativa, también resultaron favorecidas y contaron con 
el sustento recreativo-educativo de la Fundación Manzanita. 
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que la Providencia regala. Sin embargo, el estudio unido a la facultad perfecciona a los 
oradores. En estas almas capaces de intuir la verdad y la belleza se dan cita la inteligencia, 
el corazón y el verbo. 


Cualidades de un narrador de cuentos 


El narrador de cuentos como el poeta y el orador conmovido sacude a los que le oyen; ha de 
ser honrado y perito en el habla, es decir, debe tener dominio del tema objeto del discurso, 
nitidez en los conceptos y memoria feliz (Revista abril, 2004: 4). 


Las cualidades que requiere un narrador de cuentos y un orador son: imaginación y sensibi- 
lidad; expresión vigorosa; dicción clara, rítmica, musical a veces, dotada de inflexiones de 
voz y de timbres variados necesarios para traducir y reflejar los estados diversos del espíritu; 
pronunciación y ademán. Unas son de orden natural, las otras logradas con el ejercicio, 
la autocorrección y el estudio. Para que éstas sirvan es preciso que las primeras existan, 
porque no pueden abandonarse a la tosca espontaneidad (Ibíd. 2004: 6). 


El psicoanalista estadounidense de origen austríaco Bruno Bettelheim cuenta en la Intro- 
ducción a los cuentos de “Las mil y una noches” (1980: 9) que Marcel Proust al evocar a 
su anciana tía en su obra “Por el camino de Swann”, expresa que sentía un especial deleite 
al leer el letrero del plato llano en que le servían los huevos a la crema, porque esos platos 
venían decorados con títulos que decían: “Alí-Babá y los cuarenta ladrones”; “Aladino o 
la lámpara maravillosa”; “Historia de Simbad, el marino”. La razón obvia de este placer 
de la tía es que tanto los letreros como las imágenes de los cuentos que había leído en la 
traducción de Antoine Galland le recordaban las inolvidables emociones experimentadas 
en el curso de su infancia. 


La estrategia de contar cuentos entonces se debe implementar desde muy temprana edad, 
apuntemos a los tres años, y no debe detenerse nunca, estimula y facilita el aprendizaje 
de la lectura, y luego, las palabras se quedan en la cabeza como estrellas iluminando el 
pensamiento. 


El amor por la lectura se desarrolla narrando cuentos. Textos con suficiente fuerza y belleza, 
que hechicen y estremezcan a los niños. Por eso es fundamental escoger cuentos escritos 
por autores de reconocida trayectoria, quienes aseguran la calidad estético-literaria del 
evento y su éxito. 


Luego de tres meses de narraciones, los pequeños estarán, suficientemente, motivados para 
solicitar libros a sus padres o al docente en el colegio. Una vez que el niño da este paso, su 
maestro no debe permitir, que se desanime con una elección desacertada, cuya consecuencia 
más dolorosa será amputar, podar o cerrar las puertas del delirio o la capacidad para soñar 
despiertos. Por su parte, el docente debe iniciar la investigación y la lectura de cuentos 
literarios; de forma que el universo de ambos se ensanche cada día más. Debemos tener 
presente que hablar de literatura es hablar de la vida; de la propia y de la de los otros, de 
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la felicidad, del dolor, del esfuerzo, del sacrificio, del amor, de la pasión, nuestro mejor y 
mayor invento. 


“A hablar no se aprende hablando, sino leyendo”. 
Cicerón 


El cuento 


“El mayor absurdo depende de la sinceridad con que se cuenta” 
Jordi Sierra i Fabra 


Es el gran anfitrión de esta fiesta de la imaginación que tiene como auditorio a niños y 
adultos. El cuento es un género literario distinguido por su brevedad, claridad e intensidad. 
El primor de la factura de un cuento, expresó Pardo Bazán, en cita de Platas Tasende (2000: 
189), “está en la rapidez con que se narra, en lo exacto y sucinto de la descripción, en lo 
bien graduado del interés que desde las primeras líneas ha de despertarse”. 


El cuento como todo arte no es otra cosa que la búsqueda de la belleza del mundo capaz de 
ampliar la condición humana, porque trascendiendo la oscuridad de lo individual podemos 
entrever la sustancia del mundo. 


Julio Cortázar manifestó: 


“Es preciso llegar a tener una idea viva de lo que es el cuento, y eso es siempre difícil en la 
medida en que las ideas tienden a lo abstracto, a desvitalizar su contenido, mientras que a 
su vez la vida rechaza angustiada ese lazo que quiere echarle la conceptuación para fijarla y 
categorizarla. Si no tenemos una idea viva de lo que es el cuento habremos perdido el tiempo” 
(Pacheco y Barrera Linares, 1993: 8). 


Baquero Goyanes en Pacheco y Barrera Linares, (1993: 14) vacila ante la posibilidad de 
exponer una definición precisa de un género que se estima preciso y definible. Muchos 
autores comparten con él estas dudas. Julio Cortázar, por ejemplo, afirmó “su certidumbre 
de que existen ciertas constantes, ciertos valores que se aplican a todos los cuentos, fan- 
tásticos o realistas, dramáticos o humorísticos” (...). Para Horacio Quiroga, por ejemplo, 
el cuento es similar a “una flecha que, cuidadosamente apuntada, parte del arco para ir a 
dar directamente en el blanco”. Al definir el cuento, Cortázar expresó que se trata de un 
caracol del lenguaje. 


Los criterios o categorías más frecuentemente utilizados por los autores en sus esfuerzos 
por definir el género cuento se dirigen hacia la narratividad y ficcionalidad, extensión, 
unicidad de concepción y recepción, intensidad del efecto, economía, condensación y rigor. 


Narratividad y ficcionalidad son las categorías de base, en tanto modalidad discursiva. El 
cuento es un relato. El relato es todo cuanto se cuenta con secuencia de acciones realizadas 
por personajes. Guillermo Meneses dice que “el cuento es una relación corta cerrada sobre 
sí misma, en la cual se ofrece una circunstancia y su término, un problema y su solución”. 
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Lo narrativo es una categoría demasiado amplia, que conviene a muchas manifestaciones 
discursivas. Así, por ejemplo, los chistes, las noticias de la prensa, los informes, entre 
otros. La ficcionalidad es una categoría que reduce el ámbito conceptual, y que comparte 
el cuento con otras modalidades discursivas literarias. De forma que en tanto se trata de 
relatos o relaciones de hechos ficcionales, la narratividad es la manifestación específica de 
las modalidades literarias. 


Rosa Montero, ha expresado (2007: 47) que la narrativa es una actividad íntima y esencial. 
La razón, apunta, a que posee una naturaleza escrupulosamente limpia y se esfuerza por 
encontrar las causas y los efectos a los enigmas con los cuales se tropieza, la imaginación, 
en cambio, llamada “la loca de la casa” por Santa Teresa de Jesús, se caracteriza por una 
deslumbrante confusión y desproporción y un puro y hermoso descaro (Ibíd.:28). Por lo tanto, 
ser cuentista o novelista implica convivir felizmente con esa ‘loca’ que es la imaginación. 
Aquí radica la cuestión: la creatividad es un fenómeno que no se presta a una investigación 
completa dentro de una sola disciplina, precisamente, porque ella contiene una dosis de 
novedad y sorpresa que asombra, incluso, al creador, quien permite a la razón suficiente 
flexibilidad sin constreñirla a cánones preestablecidos, pues la imaginación mantiene inter- 
conexión con diferentes dimensiones de la racionalidad. La imaginación sin riendas es como 
un rayo en mitad de la noche: abrasa, ilumina el mundo. Mientras ese fulgor deslumbrante 
dura intentamos vislumbrar la totalidad. 


El cuento literario implica la concepción y elaboración estética de una historia, es decir, 
su ficcionalización. En esta representación ficcional la función estética predomina sobre la 
religiosa, la ritual, la pedagógica, la esotérica, etc. Desde esta perspectiva diremos que el 
meollo de la ficción reside en el ‘fingimiento’, todo es ‘fingido’. La literatura abre un hori- 
zonte de conocimientos que uno debe emprender cargado de preguntas, no de respuestas. 
La literatura constituye una forma de crear conciencia de los excesos del fanatismo y del 
poder en la sociedad. 


Rasgo distintivo del cuento 


El rasgo característico del cuento es su relativa brevedad. Es relativa por cuanto son muchos 
los rasgos de extensión y formas de medirlo que se han propuesto. La extensión estándar 
o ideal del cuento es aquella que hace posible su lectura en un tiempo comprendido entre 
media hora y una y hasta dos horas; o aquella que permita su lectura en una sola sesión 
continua e ininterrumpida. 


La extensión de un relato es, por sí misma, insignificante, si la comparamos con el sentido, 
ha expresado C. Pacheco en sus “Criterios para una conceptualización del cuento” (1993: 
18). Lo que hace que una narración sea cuento apunta al sentido, la función, la razón de 
ser última de su brevedad. La brevedad es un requerimiento de la exquisitez estructural 
que debe tener un buen cuento. 
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Para Edgar Allan Poe el verdadero cuento tiene que ser relativamente breve porque existe 
una proporción inversa entre intensidad y extensión, según la cual sólo lo breve puede ser 
intenso. 


En cuanto a la unidad de concepción y de recepción son nociones continuas. El cuento 
por lo general asoma a la superficie de la conciencia de un solo golpe como un fogonazo. 


Para narradores latinoamericanos de relieve como Quiroga, Bosch o Cortázar, el cuento se 
aproxima al poema y se distingue de la novela porque su concepción o visualización por 
parte del autor suele ser instantánea y porque su recepción debe darse en un lapso breve e 
intenso. Como mecanismo de precisión que es, el cuento requiere todo de la atención con- 
centrada del lector. Para poder producir en él aquel “efecto preconcebido”, único, intenso, 
definido de que habla Poe, el cuento debe ser leído “de una sola sentada”. 


Esta es la razón por la cual unicidad e intensidad del efecto se encuentren íntimamente 
vinculadas con las condiciones de producción y recepción. 


Economía, condensación y rigor son los últimos rasgos encontrados en los intentos por 
definir el cuento. Las virtudes narrativas se alcanzan mediante el trabajo que implica la 
consecución de la economía, la condensación y el rigor. La deseada brevedad intensa se 
logra con la economía como primer paso. En un cuento, corregir es podar. 


El principio consabido es que un buen cuento debe incluir todo y lo necesario para alcanzar 
su cometido. En este sentido lo que no contribuya a la consecución del efecto no está de 
más, sino que actúa en sentido inverso de ese logro. 


La brevedad de un buen cuento se puede lograr con la elección de una historia sencilla, 
sin dejar de ser interesante; una historia limitada en cuanto al número de sus elementos 
narrativos (personajes, líneas de acción, entorno espacio-temporal, sistema simbólico, y 
estrategias narrativas). 


En el logro de un buen cuento se vuelven cruciales la condensación y la intensificación. Los 
recursos de intensificación se refieren al manejo de la intriga, es decir, a la construcción 
gradual de una expectativa al plantear una situación problemática con resolución ingenio- 
sa e inesperada. El deseo de encontrar una respuesta o una salida, preparada gradual e 
imperceptiblemente en el lector a lo largo del relato, necesita el apoyo de una sorpresa. La 
resolución previsible se encuentra a poca distancia del desencanto. 


Para contribuir con el logro de la intriga y la sorpresa y para diversificar el alcance de su 
significación, encontramos otros recursos que se desgranan a lo largo del relato como la 
dosificación de la información, las falsas pistas y el cultivo de la ambigüedad, los cuales 
acentúan el interés del lector y activan su participación en el desenredo de la trama narrativa. 


El cuento requiere una construcción laboriosa, un trabajo artesano. Se han destacado como 
recursos retóricos del cuento el tono de escritura o el logro de un determinado registro ex- 
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presivo o la utilización de ciertas violaciones de la norma lingúística o literaria. Por ejemplo, 
cuando Rulfo se valió de aliteraciones y onomatopeyas para hacer hablar los elementos del 
paisaje jalisciense; cuando Cortázar hizo una parodia del manual de instrucciones en textos 
como para subir una escalera. 


En cita de M.T. Aguilera (Pacheco y Barrera Linares: 1993: 460) Fray Luis de León enunció: 
“la gracia es la belleza del alma”. La gracia es el don de la poesía. La poesía no se alcanza 
con el retorcimiento del lenguaje o de las figuras retóricas, sino por medio de un lenguaje 
simple que es fruto de la amorosa contemplación de las cosas y de los seres humanos. 


Criterios para la selección de las obras 


Como bien apuntamos en los apartes anteriores, el criterio rector que gobierna el Programa 
consiste en la escogencia de cuentos con calidad estético-literaria, que desarrollen en niños 
y adultos el gusto por la belleza, por los juegos de palabras, que hechicen nuestros sentidos, 
pues “en un lenguaje blanco, donde todo es igual, los hombres nos quedamos dormidos 
como animales cansados, habituados y resignados, fuera de la magia de los sentidos” 
(Marina, 1995:63). 


El juego con el lenguaje constituye un gran atractivo para la inteligencia que no soporta ajus- 
tados corsés. Por eso se instauran los juegos de palabras: la metáfora, los chistes, los símiles. 


Creen muchos que es cosa fácil huir de la realidad, por el contrario, es lo más difícil del 
mundo. 


Es posible decir o pintar una cosa que carezca por completo de sentido, que sea ininteligi- 
ble o nula: bastará con formar palabras sin nexo, o trazar rayas al azar. Lograr construir 
algo que no sea copia de lo ‘natural’ y que, sin embargo, posea alguna realidad, implica el 
dominio de un don más sublime, opinó Ortega y Gasset en “La deshumanización del arte” 
(2008:61). Porque la realidad” acecha constantemente al artista para impedir su evasión. 


La fuga genial supone mucha astucia. Ha de ser un Ulises al revés que se libera de su Pe- 
nélope cotidiana y entre escollos navega hacia el hechizo de Circe. 


Para el hombre y la mujer de todos los tiempos que siente horror ante la monotonía, el 
sueño constituye una redención. Para Calderón la vida es un bien ilusorio, porque tiene la 
duración y la consistencia de los sueños. 


Los poetas transmutan la realidad a través de la poesía pensada y vivida. Mediante la poesía 
el hombre reconquista la inocencia, opinó Octavio Paz (1987: 94). La mejor prueba de ello 
está en que los niños se divierten cuando juegan con el lenguaje, lo trastocan, cometen 
equivocaciones voluntarias como cuando dicen que las gaviotas hablan, o que los árboles 
ponen huevos. Chorovsky en Marina (1995: 64) piensa que cuando los niños invierten los 
sentidos del lenguaje están jugando con lo aprendido. 
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La inteligencia domina la realidad y para asimilarla a su juego la fragmenta y desvincula. De 
forma que cada cosa aparece entonces desligada del orden de la finalidad y la consecuencia. 
Por eso los poetas, fascinados por el anhelo lúdico que da testimonio del poder de desarticu- 
lación, hacen caso omiso de la denotación, porque la denotación no indica ni implica ningún 
atributo como perteneciente al ser que lo lleva. John Stuart Mill, en cita de S. Ullmann (1972: 
81-89) adelanta un criterio sobre los nombres propios cuando expresa que no son connota- 
tivos, denotan a los individuos que son llamados por ellos en abierta contradicción con los 
nombres comunes o dados a los objetos que sí comunican alguna información, y tienen algún 
sentido, y “este sentido no reside en lo que denotan, sino en lo que connotan”. Un nombre 
propio identifica no significa, porque cumple una función denotativa. 


Consideramos que cada obra literaria constituye una sorpresa, elemento fundamental de 
los juegos de palabras que desarrollan la suspicacia, la incertidumbre y la sospecha del 
doble juego del lenguaje. Cada obra particular presenta al niño un juego con el lenguaje 
pues altera la esencia de las cosas. Cuando le otorgamos a la abeja el poder de hablar, de- 
jamos en la orilla la esencia del insecto para concederle otra función nueva -expresar una 
enseñanza- en su corporeidad. 


La mediación de dos tipos de conceptos 


Ahora bien, para la educación constituye un desafío lograr la conciliación de dos tipos de 
conceptos: por un lado, tenemos los conceptos científicos -que se originan en el aula, y que 
suponen la explicación de un maestro- y, por el otro, los conceptos espontáneos, -que se 
suscitan en la vida cotidiana y no suponen la intervención del maestro-; ambos difieren en 
su relación con la experiencia y los motivos que impulsan al niño a formar las dos clases 
de conceptos. 


La mente del niño queda limitada a sus propios recursos en el caso de los conceptos espon- 
táneos debido a que conceptos como familia o hermano están hondamente enraizados en 
la experiencia del niño y pasa por varios estadios antes de alcanzar su definición hecha en 
forma conceptual; mientras que, por el contrario, un concepto científico, como “La ley de 
la gravedad” no tienen esa resonancia en la experiencia personal del niño. 


Se concluye entonces que, puesto que los conceptos científicos y espontáneos difieren en su 
relación con la experiencia y actitud del niño, cabría esperar que siguieran vías diferentes 
de desarrollo desde su inicio hasta su forma final. 


Vygotsky apunta (1995:161-162-163), que la adquisición de conceptos científicos (aprendidos 
en el aula) se lleva a cabo mediante conceptos ya adquiridos, vale decir, espontáneos; del mis- 
mo modo que la lengua nativa nos orienta y guía en el aprendizaje de una lengua extranjera. 


Al aprender una lengua nueva, se utiliza la lengua nativa como mediadora entre el mundo 
objetivo y la nueva lengua. El reto está en conciliar los dos tipos de conceptos: científico y 
espontáneo, pues tenemos presente que ambos difieren en su relación con la experiencia 
y con la actitud del niño, porque el fuerte de uno es el punto débil del otro, y viceversa. 
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La metodología del programa La hora del cuento constituye una formidable herramienta 
para lograr que las formas de este único proceso se concilien, concuerden y evolucionen, 
puesto que ambos conceptos inician su desarrollo cuando el niño aprende el término o el 
significado verbal que denota el nuevo concepto. 


Tanto los conceptos científicos como los espontáneos pertenecen al aspecto semántico 
del desarrollo del habla. Mediante textos como “La sorpresa de Nandi” y “El hombre, 
el tigre y la luna”, se puede acercar a los niños a la Antropología; “El árbol generoso” 
y “El árbol de jugar”, en cambio, nos brindan la posibilidad de entrenar al niño en la 
elaboración conceptual de términos espontáneos como la amistad, la generosidad, la 
solidaridad, entre otros. 


De la misma forma un cuento como “La noche de las estrellas” constituye un excelente 
vehículo para lograr la interiorización por parte del niño y el estímulo para el estudio de 
la ciencia de los astros. 


Tanto la lectura como las dinámicas, desplegadas antes y después de ella, ayudan al niño 
a interiorizar y minimizar su actitud con relación al objeto de estudio. 


Obras como “El robo de las aes”, “Los músicos de Bremen”, “Kafka y la muñeca viajera”, 
entre otras, pueden estimular y ejercitar definiciones de conceptos espontáneos como la 
unión, el egoísmo, la solidaridad, la paternidad, la comprensión, la amistad, etc., porque “es 
precisamente durante el inicio de la edad escolar”, apunta Vygotsky (1995: 166), “cuando 
empiezan a destacar en el proceso de desarrollo las funciones intelectuales superiores, cu- 
yas características principales son la toma de conciencia reflexiva y el control deliberado”. 
También Piaget en cita de Vygotsky (Ibid: 164) usa la ley de Claparéde para explicar el 
desarrollo del pensamiento que tiene lugar entre los siete y los doce años. 


Referencias bibliográficas 


Bettelheim, B. (1980). Los Cuentos de las mil y una noches. Barcelona: Editorial Crítica. 
Marina, J. A. (2007). La magia de leer. Barcelona. Editorial de Bolsillo. 

Montero, R. (2007). La loca de la casa. Buenos Aires: Editorial Alfaguara 

Ortega y Gasset, J. (2008). La deshumanización del arte. Madrid: Editorial Espasa Calpe, S.A. 


Pacheco C, Barrera Linares, L. (1993). Del cuento y sus alrededores. Caracas: Monte Ávila Editores 
Latinoamericana, C.A. 


Paz, O. (1987). Los hijos del limo. Barcelona: Editorial Seix Barral, S.A. 

Platas Tasende, A.M. (2000). Diccionario de Términos Literarios. Madrid: Editorial Espasa. 
Revista digital Arbil, 2004. 

Ullmann, S. (1972). Semántica. Introducción a la ciencia del significado. Madrid: Editorial Aguilar. 


Vygotsky, L. (1995). Pensamiento y lenguaje. Cognición y desarrollo humano. Barcelona: diciones 
Paidós Ibérica, S.A. 


ISSN 0123-9333 . Año 13 - N°, 24-25 (ENERO-DICIEMBRE), 2019 


Entretextos - Artículos/ Articles 


Revista de Estudios Interculturales desde Latinoamérica y el Caribe 
Facultad Ciencias de la Educación. Universidad de La Guajira. Colombia 
ISSN: 0123-9333. Año: 13 No. 24-25 (ENERO-DICIEMBRE), 2019, pp. 45-55 


Las representaciones sociales, pensamiento sistémico y 
enfoque intercultural de la enseñanza de las lenguas 


Social Representations, Systemic Thinking, and Intercultural Approach to 
the Teaching of Languages 


Tú sukua ipamaajatükat wayuu, ekiiru'ujana lotoko akua'ipa, otta wane 
shiria ekirajia anüikii sulu'ujee shiria súmaa waimain sukua ‘ipa. 


Jairo Eduardo Soto Molina? 
Docente Universidad del Atlantico, Barranquilla, Colombia 





Resumen 


Este articulo ofrece una propuesta para analizar los procesos que se dan en encuentros 
interculturales a nivel internacional, asi como para intervenir en ellos. La estructura 
se divide en dos partes: Se inicia con un intento de definición del concepto cultura, 
tomando en cuenta las particularidades de las diferentes expresiones culturales. En 
segundo lugar, se aplica la teoría sistémica enfocada a las personas, para analizar y 
actuar en los procesos que se presenten en encuentros interculturales. Primero se define 
el pensamiento sistémico y sus metas para relacionarlas con experiencias interculturales, 
que a veces son problemáticas. Para concretar las reflexiones se analiza el significado de 
un cambio hacia un nuevo sistema social, situación que se experimenta en los tiempos 
de la globalización. 


Palabras clave: interculturalidad, representaciones sociales, lenguas extranjeras, teoría 
de sistema 
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Abstract 


This conference offers a proposal to analyze the processes taking place in international 
cultural encounters, and to intervene. The structure of the paper is divided into 2 parts: 
First start with an attempt to define culture, taking into account the particularities of 
different cultures. Secondly it applies systems theory focused on people, to analyze and 
act on processes that occur in intercultural encounters. First it is defined system thinking 
and its goals to relate to cultural experiences, which are sometimes problematic. To 
realize the reflections it is analyzed the meaning of a shift towards a new social system, 
a situation that is experienced in times of globalization. 


Keywords: interculturality, social representations, foreign languages, system theory 
Aküjuushi palitpüchiru'u 


Ashajuushikat tüü saapüin süchiki wane a'yataajirawaa süpüla e'rajawaa kasain alatüin 
wane sümaa antirawaa sümaa wanerirua akua'ipa sulu’u wane mma waneejatú, süpüla 
wasoutüin s" hi'ipamüin. Piamasú sukua'ipa ashajuushikat tüüwalai: palajana ottusu 
sunain aküjaa kasain wayuu tü akua'ipaakat, süma süyaawatüin wamain sulujuna tü 
akua'ipaakalüirua. Süchijee e'rajaanüsü sulu’ujee tú akua'ipaa pansaaka atuma shiria 
kasa e'itaanüsü süpüla shirajaaya tü wayuukat, süpüla süyaawatünüin jamüin naya 
wanaajiraapa nama naa waneeirua waneejana akua'ipa Palajana e'itaanüsü kasain 
tü ekiiru'uka lotoko atuma sukua'ipa kasa jalamüin süsawala süpüla shirajaanajirain 
sümaa tü naapakat akua'ipa sünainje kottirawaa namaa na natakana akua'ipa, makai 
kapüleekai saa'in. Süpüla ashawale'era joolu'u tü achajaanaka achiki e'rajaanüsü 
süchiki wane sukua'ipa shi'iratia sünaimüin wane jeketü akua'ipa sünain kottirawaa, 
so'u joolu'u tü akalio'u eeree müin süpalanajaaka tü kasakalüirua wanawalu'u 
süpa'apüna tü mmakat. 


Pütchi katsüinsükat: süntajiraaya akua’ipaa, shi'iyatia akua’ipaa, püttchiirua waneeja- 
tuwaisü, ekiiru'uka lotoko atuma sukua'ipa kasa. 











Introducción 


on la creciente globalización cada vez más personas de diferentes países y culturas 

se encuentran en todas las áreas de la vida. Estos encuentros muchas veces están 

acompañados de conflictos y problemas, dado que el trato con una cultura extraña, 
con el ‘otro’, lleva a irritaciones y malos entendidos y frecuentemente faltan los elementos 
que ayudan para el acercamiento entre diferentes culturas. El conocimiento acerca del 
significado de la interculturalidad ofrece una comprensión básica para entender lo 'propio' 
con relación a lo “extraño”. 


Para acercarse al significado de la interculturalidad es importante aclarar los conceptos que 
componen la palabra. El entendimiento de lo que es la cultura y la multiculturalidad llevan 
a una explicación del concepto de la interculturalidad. 
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En la conferencia mundial de la Unesco sobre política cultural la cultura fue definida así: 


En un sentido amplio como la totalidad de los aspectos espirituales, intelectuales, materiales 
y emocionales de una sociedad o un grupo social. Esto no solamente abarca el arte y la lite- 
ratura, sino también las formas de vivir, los derechos fundamentales del ser humano, sistema 
de valores, tradiciones y creencias!*, 


Multiculturalidad es un concepto polisémico, sujeto a diversas y a veces contradictorias 
interpretaciones. En su sentido meramente descriptivo, puede simplemente designar la 
coexistencia de diferentes culturas en el seno de una misma entidad política territorial. 
Puede tener, asimismo, un sentido prescriptivo o normativo y designar políticas voluntaristas. 
El término surgió inicialmente en el mundo angloamericano como un modelo de política 
pública y como una filosofía o pensamiento social de reacción frente a la uniformización 
cultural en tiempos de globalización (Díaz Polanco, 2012). Es, por tanto, una propuesta de 
organización social, que se ubica en términos teóricos dentro de la filosofía antiasimilacio- 
nista del pluralismo cultural. 


Con el adjetivo multicultural se suele aludir a la variedad que presentan las culturas en 
la sociedad humana para resolver las mismas necesidades individuales cuando todas ellas 
deberían tener igualdad de posibilidades para desarrollarse social, económica y política- 
mente con armonía según sus tradiciones étnicas, religiosas e ideológicas. De acuerdo con 
el multiculturalismo, los Estados deberían articularse institucionalmente de manera que 
reflejen la pluralidad de culturas existentes. 


De otra parte, el multiculturalismo es también una teoría que busca comprender los funda- 
mentos culturales de cada una de las naciones caracterizadas por su gran diversidad cultural. 


Interculturalidad se refiere a la interacción entre culturas, de una forma respetuosa, 
horizontal y sinérgica, donde se concibe que ningún grupo cultural está por encima del 
otro, favoreciendo en todo momento la integración y convivencia de ambas partes. En 
las relaciones interculturales se establece una basada en el respeto a la diversidad y el 
enriquecimiento mutuo; sin embargo, no es un proceso exento de conflictos, estos se re- 
suelven mediante el respeto, el diálogo, la escucha mutua, la concertación y la sinergia. Es 
importante aclarar que la interculturalidad no solo se ocupa de la interacción que ocurre 
por ejemplo entre un chino y un boliviano, sino, además, la que sucede entre un hombre 
y una mujer, un niño y un anciano, un rico y un pobre, un marxista y un liberal, un gay 
y un heterosexual, etc. 


Características de la Teoría de sistemas aplicada a las Representaciones sociales 


En la Teoría de sistemas existen varios enfoques, por ejemplo, la general de sistemas en la 
tradición de Ludwig von Bertalanffy (1973), la sociológica de sistemas en la tradición de 





14 Informe final de la conferencia mundial de la UNESCO sobre política cultural efectuada del 26 de julio al 6 de agosto 
de 1982 en ciudad de México. 
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Parsons (1976), Luhmann (1984), o la de sistemas enfocada a las personas en la tradición 
de Gregory Bateson (1987) y Eckard Kónig y G. Volver (1994). 


Se decide tomar el enfoque de la Teoría de sistemas orientada a las personas como punto de 
referencia, dado que éste retoma de la teoría de la acción, a las personas como elementos 
actuantes y, con esto, como partes decisivas en el análisis de cada sistema. Un enfoque sis- 
témico de esta índole favorece al individuo en el trabajo intercultural como sujeto actuante, 
dentro de un contexto cultural y social. 


La Teoría de sistemas de Gregory Bateson, parte de la idea de que los problemas no resultan 
de un factor único, sino que derivan de la interrelación de factores en un sistema. También 
Bateson inicia su teoría con las definiciones correspondientes a la teoría general de sistemas, 
que lo describe como una interrelación entre elementos, entorno y estructuras circulares. 
Como ejemplo cita una máquina. Traspasando este concepto a los sistemas sociales, Bateson 
define a las personas como elementos del sistema, viéndolos como individuos participantes. 
La teoría de sistemas de Bateson tiene desde el principio la intención de ofrecer elementos 
para su aplicación en la práctica social y terapéutica. 


La diferencia entre los sistemas técnicos y los sociales está en el hecho de que las personas 
no reaccionan al azar, sino que interpretan una situación y actúan con respecto a la misma. 
Las interacciones en sistemas sociales están guiadas por determinadas características. 


El comportamiento de un sistema social está determinado por las personas 
que le pertenecen 


Las personas son elementos del sistema social; esto no quiere decir que se puede definir, en 
absoluto, quién pertenece al sistema y quién no. Por ejemplo, en una familia no se define 
de una forma teórica si la abuela o una hija, que ya viven fuera de la casa, pertenecen al 
sistema o no, sino que se puede ver solamente con respecto a una situación concreta. En el 
caso de un conflicto en la familia puede ser que los padres, o probablemente la abuela o la 
hija, que ya no viven con la familia, toman un papel importante. Según el caso, se definen 
las personas que pertenecen al sistema social. Lo mismo ocurre en otros sistemas. 


El comportamiento de un sistema está determinado por las interpretaciones 
subjetivas de las personas que lo componen 


El comportamiento de un sistema social depende de las interpretaciones subjetivas y de 
los pensamientos que las personas tienen acerca de la realidad; también de sus conceptos, 
miedos, metas, etc. 


Watzlawick (1995) describe esta tesis central con tres de sus axiomas. 


Primero. No se puede comunicar: cualquier comportamiento en un sistema social recibe 
una interpretación; por ejemplo, dos pasajeros (A y B) de un avión están sentados juntos. 
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A quiere entablar una conversación que a B no le interesa. Ahora B tiene tres posibilidades 
de reaccionar: B puede explicar a A que no le interesa la conversación, B puede resignarse 
y contestar o puede intentar devaluar sus propios comentarios y los de A. De todas formas, 
B comunica algo al otro o, mejor dicho, su comportamiento será interpretado por A. 


Segundo. La comunicación humana usa modalidades digitales y analógicas: digital y ana- 
lógico se puede traducir de forma breve con verbal y no verbal. En los sistemas sociales 
se interpreta no solamente lo que dice el otro, sino de una forma igual, o a veces con más 
intensidad, se interpreta el lenguaje corporal. Así, dar la espalda se puede interpretar como 
un rechazo o entender como una señal de estar apurado. Un acercamiento corporal puede 
ser interpretado como la búsqueda de cercanía o una amenaza. 


Tercero. Cada comunicación tiene un aspecto relacional y uno de contenido: este axioma 
resulta ser una concreción del primero, lo que quiere decir que un comportamiento será 
interpretado con vista al contenido y a la relación entre los participantes. Un ejemplo 
clásico lo describe Schulz von Thun's (2010): dos personas viajan en un carro. El copiloto 
dice a la conductora: “oye, el semáforo de adelante está en verde”. La respuesta es: “¿quién 
maneja, tú o yo?”. 


El comentario “oye, el semáforo de adelante está en verde” se podría identificar a nivel 
de contenido como una información acerca de una situación objetiva, que llevaría a una 
respuesta “sí, lo estoy viendo” o “ahora va a cambiar”. La respuesta de la conductora refleja 
una interpretación del comentario con base en la relación, entendiendo “no sabes manejar” 
o “conduce más rápido”: 


Schulz von Thun (Jbid.: 31) varió este axioma todavía más, diferenciando entre el contenido, 
la auto-imagen, la relación y la llamada. Cada comentario se puede interpretar, viendo: 


** el contenido: ¿cuál información se presenta? 

** la auto-imagen: ¿qué auto-imagen refleja la respuesta? ‘soy’ 

s la relación: ¿qué dice el que contesta acerca de su contraparte tú eres ... 

* la llamada: ¿qué comportamiento se espera con el comentario? “deberías ...’ 


Retomando la variación del axioma según Schulz van Thun (Ibid, 62), se podrían dar los 


siguientes comentarios: “el semáforo está en verde”, “tengo prisa”, “necesitas mi ayuda” 
“acelera”. 


El significado que se da a una conversación puede ser muy diferente según las personas; 
el que quiere dar el emisor a sus palabras, no forzosamente tiene que tener el mismo que 
le da el receptor. Schulz van Thun (Ibídem). Lo ejemplifica con la comunicación entre una 
pareja. El hombre le pregunta a la mujer “¿qué es eso verde en la sopa?” y la mujer contesta 
“Dios mío, si no te gusta la comida aquí, ¡puedes ir a comer a otro lado!" 
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Nos imaginamos que el hombre solamente expresó una pregunta informativa, dado que 
no conoce las alcaparras. Analizamos los sucesos enfrentando la información emitida con 
la recibida. La mujer solamente pudo reaccionar a la información recibida. Como su res- 
puesta estaba enfocada al aspecto relacional de la información, se puede comprender el 
malentendido y se puede remediarlo. De otra manera, si la mujer hubiera estado molesta 
y lastimada interiormente, tuviera el afán de no demostrarlo, su respuesta hubiera sido, 
“son alcaparras” Ni para la mujer, ni para el hombre, ni para algún observador externo 
hubiera sido claro que se trataba de un malentendido. Muchas veces no se aclaran estos 
malos entendidos ocultos y en un futuro incomodan la relación de una manera escondida. 


El comportamiento de un sistema social depende de reglas sociales 


Esta tesis marca otra diferencia entre sistemas técnicos y sistemas sociales: los técnicos están 
guiados por leyes naturales, mientras que los sociales son determinados por reglas acordadas. 


Cada situación social se establece por reglas explícitas o implícitas. Éstas pueden haber sido 
precisadas en un momento dado de una situación, o ser el resultado de tradiciones durante 
siglos. El significado de reglas, regulaciones o leyes se puede hacer más claro con el ejemplo 
de un juego de cartas, en el que participan varias personas. Los canales de comunicación son 
prescritos, la secuencia de los mensajes está regulada y sus resultados pueden ser verifica- 
dos. Las reglas prescriben que determinados mensajes no se pueden enviar a determinadas 
personas en determinados momentos, y los que desobedecen las reglas reciben castigos, 
que son conocidos. ¡Aparte hay reglas definidas para el inicio del juego, las funciones de 
roles acordados y la conclusión del mismo! 


Un ejemplo para reglas implícitas se encuentra en la obra de Watzlawick (1969). 


Una pareja comunica en una sesión conjunta de terapia el siguiente suceso: cuando el hombre 
se encontró el día anterior solo en la casa, recibió la llamada de un amigo querido que le 
informó que pronto estaría durante un viaje de negocios en su ciudad. El hombre ofreció 
inmediatamente el cuarto de huéspedes a su amigo, como ya lo habían hecho él y su esposa 
en ocasiones semejantes. Cuando su esposa se enteró de la invitación después de su regreso 
a casa, se encendió una fuerte discusión. Durante la sesión resultó que los dos están de 
acuerdo con la invitación. Los dos se quedaron sorprendidos cuando detectaron que existe 
una opinión en común y al mismo tiempo un desacuerdo sobre el mismo hecho. En verdad 
se trata de dos hechos totalmente diferentes. El uno se refiere a la invitación como tal, la 
que pueden comunicar de una forma digital, el otro se refiere a un aspecto específico de su 
relación, que es la pregunta ¿hay el derecho de que uno tome una iniciativa sin consultar 
al otro? El desacuerdo entre la pareja no se encuentra en el contenido, sino en las reglas 
que definen la relación (Ibid: 45). 


Las reglas sociales son marcadas por las siguientes características: 


Son instrucciones para saber lo que se puede, se debe o no hacer en determinadas situa- 
ciones. 
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No se definen en el momento, tienen una validez general, quiere decir que en todas las 
situaciones X tienen vigencia. 


Pueden ser determinadas de una forma explícita o implícita. 


Pensando en reglas, se parte primero de instrucciones obvias como, por ejemplo, leyes, 
reglamentos, etc. Aparte de estas reglas obvias existe multitud de reglas “secretas”, por 
ejemplo, las jerarquías ocultas. 


Las reglas sociales están protegidas por sanciones, son las consecuencias que aseguran su 
obediencia y tienen validez en determinadas áreas. 


Hay reglas específicas culturales que tienen validez para una cultura en su totalidad, por 
ejemplo, alguien que se cambia de un contexto europeo a uno latinoamericano tiene que 
aprender del mismo. Hay reglas que tienen validez en determinadas situaciones, en una 
conferencia escuchan los oyentes al conferencista y luego preguntan, en otras pueden inter- 
pelar, libremente. Finalmente, hay también reglas que una persona se impone a sí misma, 
por ejemplo “siempre tengo que ser amable". 


Las reglas sociales dan orientación y seguridad en los sistemas de este tipo. Si se conocen las 
reglas de una cultura resulta más fácil el proceso de adaptación. Si no se conocen se pueden 
tener muchos tropiezos y se produce una inseguridad. Las reglas dan una orientación para 
el comportamiento, implican obligación y esperanza. 


Las reglas de comportamiento resultan para el individuo de una doble forma: por un lado, 
directa, como obligación, que exige un comportamiento determinado del individuo; y por 
otro indirecta, como esperanza, que exige un comportamiento con respeto al individuo, de 
una manera moral. 


El comportamiento de un sistema social, determinado por estructuras 
circulares de interacción 


Un sistema social tiene, según Bateson (1987:176), carácter circular, en el que están inclui- 
dos el cambio, la corrección y la auto-regulación. La diferencia con los sistemas técnicos 
en comparación con los sistemas sociales está en las estructuras de interacción, que son 
determinadas por las interpretaciones de las personas que participan en el mismo. 


Watzlawick (1995:61) define esta situación en su tercer axioma: “La naturaleza de una 
relación está determinada por las señales en el proceso de la comunicación, entendiendo 
señales como la interpretación recíproca de una situación”. Este proceso lo ejemplifica el 
ya clásico modelo de “queja-retiro”. La esposa piensa “porque siempre sale de la casa, me 
quejo” y el esposo piensa “como siempre se queja, me salgo de la casa”. 


El punto de partida para este círculo de reglas son las interpretaciones recíprocas de la 
situación. La mujer interpreta el comportamiento del esposo como falta de interés y su 
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comportamiento como reacción. El esposo interpreta el comportamiento de la esposa como 
una crítica y rechazo y, sucesivamente, su comportamiento como reacción al de la esposa. 
Con base en estas interpretaciones se da una estructura de interacción con reglas circula- 
res, de crítica y retiro, que aumenta las reacciones de una forma recíproca. Cuanto más se 
retira el esposo, aumenta la crítica de la esposa; cuanto más critica la esposa, aumenta el 
retiro del esposo. 


Las estructuras circulares de interacción son, segün Bateson, importantes para estabilizar 
un sistema social: cambios, correcciones y auto-regulaciones son importantes para que 
quede en equilibrio. El círculo de reglas -quejas y retiro- se puede cambiar en determinados 
límites (la queja puede ser más o menos frecuente, el retiro más o menos usual), y al mismo 
tiempo se establece el sistema. 


Las reglas circulares pueden ser positivas para un sistema o pueden estorbar. Un círculo de 
reglas, por ejemplo, "cada uno ayuda al otro" o "en un equipo se buscan ideas comunes", 
puede apoyar el proceso; por otro lado hay muchos círculos de reglas disfuncionales que 
establecen el sistema y al mismo tiempo imposibilitan la comunicación. 


El comportamiento de sistemas sociales depende de la complejidad 


Los sistemas ecológicos y los sociales son complejos no-triviales de seres vivos que no se 
dejan dominar, porque el intento llevaría a la muerte del sistema, dado que perdería sus 
características importantes como la posibilidad de adaptación y de desarrollo. Esto nos lleva 
a la conclusión de que tenemos que aprender a vivir con la complejidad de la naturaleza 
y de la sociedad. 


La humildad en el pensamiento y las acciones con sistemas complejos no-triviales, puede 
ser un principio para un comportamiento racional. No podemos lograr dominarlos en ab- 
soluto, podemos influenciar en una dirección deseada, a través de acciones que reducen o 
aumentan la complejidad del sistema. Esto se da con el hecho de que los sistemas complejos 
tienen innumerables posibilidades de comportamiento, funcionan con determinadas reglas. 
Podemos intentar intervenir en el círculo de las reglas aumentando lo que deseamos y 
reduciendo funciones no deseadas. Finalmente, podemos introducir nuevas reglas que nos 
llevan a una reducción o a un aumento de complejidad. 


El comportamiento de un sistema social está determinado por su entorno 


material y social 


La limitación por el entorno es una de las características clásicas de los sistemas, aunque los 
límites pueden ser más o menos penetrables. En un sistema social, por ejemplo, un partido 
político, puede estar más o menos aislado de su entorno. 


Se hace una diferencia entre el entorno material y social de un sistema social: 
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El entorno material de un sistema social son las instalaciones, la tecnología, las reservas 
materiales, etc., que pueden influenciar en el comportamiento de los integrantes. Por 
ejemplo, una persona procedente de un país en desarrollo se puede sentir inhibida en el 
entorno de un país desarrollado, o viceversa lo que influye de manera determinante en un 
encuentro intercultural. 


El entorno social de un sistema son otros sistemas sociales, que limitan más o menos; 
la familia del compañero de un estudiante extranjero representa un sistema social que 
puede invitar al estudiante a su casa o causarle problemas por la relación con el extraño. 


El comportamiento de un sistema social está influenciado por su desarrollo 
y su historia 


Los sistemas tienen un principio y un final, y se desarrollan entre estos dos puntos. Cada 
sistema representa relaciones de tiempo, lo que quiere decir que está caracterizado por 
constantes de tiempo, que a su vez están determinados por la totalidad establecida. Así, 
cada sistema está influenciado por su desarrollo transcurrido y su historia. En un equipo 
intercultural se reflejan las experiencias que hubo anteriormente con personas de deter- 
minada cultura, o el encuentro de personas procedentes de países con historias diferentes 
dificulta o favorece la interrelación entre ellos. 


Finalmente, el comportamiento de un sistema social no se puede explicar de manera 
causal, basándose en el esquema causa-efecto, el resultado son las interacciones de 
factores: de los individuos, sus interpretaciones subjetivas, de las reglas sociales, de los 
círculos de reglas, del entorno material y social, así como de su desarrollo transcurrido y 
su historia. El comportamiento de un sistema social está determinado por las interpreta- 
ciones subjetivas de las personas que actúan, así como por las características que formuló 
Niklas Luhmann (1997) en su teoría sociológica de sistemas, que habla de la dinámica 
inherente en la comunicación de sistemas sociales, es decir, de las reglas sociales, de los 
círculos de reglas y de las limitaciones de un sistema con base en el entorno. Estos factores 
no están aislados, se encuentran en una relación recíproca. El entorno de un sistema, 
adquiere un significado para el sistema social por el hecho de la interpretación. De otro 
lado, las interpretaciones subjetivas llevan a que las personas cambien su entorno, la 
comunicación o las reglas existentes. Los cambios en los sistemas sociales resultan del 
pensamiento de las personas acerca de su situación y, con base en estas interpretaciones, 
surgen cambios en el mismo. 


La teoría de sistemas enfocada en las personas como base teórica para el 
análisis de un encuentro intercultural 


Como fue explicado, la Teoría de sistemas enfocada en las personas, parte de la idea de 
que los individuos son sujetos actuando en el contexto de un determinado sistema. En 
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el encuentro intercultural esto significa la importancia de la cultura que se refleja en las 
actuaciones de los individuos. 


Sobre la base de las características de un sistema social, se puede analizar un encuentro 
intercultural de la siguiente forma según Irmgard Rehaag (2007): 


1. Las personas: 
- Entre personas de una misma nación 
- Entre personas de diferentes naciones 


2. Las interpretaciones subjetivas: 
¿Qué se define como lo extraño? 
¿Cuáles son las diferenciaciones básicas de cada cultura? 


3. Las reglas sociales: 
¿Cuáles son las reglas que resultan de las interpretaciones subjetivas (círculo de reglas)? 
¿Cómo se expresan las dimensiones de dominación entre las culturas? 


4. Estructuras circulares de interacción: 

¿Cuáles son las estructuras circulares de interacción en los pensamientos que se basan en 
la cultura? 

¿Cuáles estructuras circulares de interacción se presentan en el encuentro de diferentes 
culturas? 


5. La complejidad: 

¿Cómo se enuncia la complejidad en las diferentes culturas? 

¿Cuál es la manera particular en las diferentes culturas de aumentar o disminuir la com- 
plejidad? 


6. El entorno: 
¿Qué significado tiene el entorno para la cultura? (p. e. occidental/oriental). 
¿Quién es el que llega a una cultura desconocida? (ventaja de casa) 


7. El desarrollo: 
¿Cómo se desarrollaron las diferentes culturas? 
¿Cómo se desarrolló la interculturalidad en los diferentes contextos (historia previa)? 


Estos elementos, referidos al análisis de una experiencia intercultural, ayudan en la apli- 
cación del pensamiento sistémico a situaciones concretas. Tomando en cuenta las diversas 
preguntas acerca del sistema social que se presenta en el encuentro de personas de diferentes 
culturas, éstas auxilian en el proceso de hacerse consciente de los elementos que adquieren 
importancia y, al mismo tiempo, permiten vislumbrar posibilidades de cómo intervenir en 
el encuentro intercultural. 
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La aventura de ser razonables hoy 
The adventure of being reasonable today 


Su'ulakiayaa kaa'inwaa muima’a yaa 


Jaime Nubiola Aguilar? 
Docente Universidad de Navarra, España 





Resumen 


Como anunció Husserl con énfasis en las palabras finales de su famosa conferencia de 
Viena (10 de mayo de 1935), “la crisis de la existencia europea sólo tiene dos salidas: 
la decadencia de Europa, alienada de su propio sentido racional de la vida, [y por 
tanto] la caída en el odio del espíritu y la barbarie, o el renacimiento de Europa desde 
el espíritu de la filosofía mediante un heroísmo de la razón que supere definitivamente 
el naturalismo” (Husserl, 1991: 358). Son muchos los elementos que llevan a pensar 
que la avanzada Europa postmoderna -y con ella también la sociedad española- sigue 
hoy en aquella peligrosa situación, caracterizada por una radical desconfianza en la 
razón que puede a medio plazo devolvernos a la barbarie. En mis palabras querría, 1.) 
describir brevemente esta situación; 2.) esbozar una noción más abierta de racionali- 
dad en términos de razonabilidad; 3.) dar cuenta de algunas objeciones planteadas a 
propósito de la uniformidad de la razón y del pluralismo; 4.) para terminar con unas 
recomendaciones prácticas para ser más razonables hoy. 


Palabras clave: razón, prudencia, historia, conocimiento 
Abstract 


As Husserl announced with emphasis on the final words of his famous Vienna conference 
on (May 10, 1935), “the crisis of European existence has only two exits: the decadence of 
Europe, alienated from its own rational sense of life, [and thus] the fall into the hatred 
of spirit and barbarism, or the rebirth of Europe from the spirit of philosophy through a 
heroism of reason that will definitely outgrow naturalism” (Husserl 1991: 358). There 
are many elements that lead us to think that the advanced postmodern Europe -and with 
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italso the Spanish society- continues today in that dangerous situation, characterized by 


a radical distrust in reason that can in the mid-term return us to barbarism. In my words 
I would like, 1) to first briefly describe this situation; 2) second, to outline a more open 
notion of rationality in terms of reasonableness; (3) thirdly, to give account of certain 
objections to the uniformity of reason and pluralism; and 4) to end with some practical 
recommendations to be more reasonable today. 


Keywords: reason, prudence, history, knowledge 
Aküjuushi palitpüchiru'u 


Ma'aka nüküjama'ainka Husserl sulu'u sajattia nünüiki yala sulu'u tü jutkata chajtka 
sulu'u tü mma Viena münakat so'u ka’i 10 kashi mayo juya 1935, “tü kasachiki jouka 
joolu'u so'u tii mma europakat e'raasü piama sukua'ipa supüla sujuitüin sünainjee: tú 
sümojujaaya Euroopa, lotüin sulu'u su'uniria natuma wana sümaa tü akua'ipa aapa- 
naka apüleeruaa, [otta aka müin] joulüin tü aleejirawaa naa'in, atkaajirawaa, oulaka 
jieere keraipain shikua'aya Euroopa sulu'uje tü kasa anasü naa'inruka sünainje katsüin 
naa'in awataka so'opüna tü e'iyataka sümojula tü kasa shimainka" (Husserl, 1991: 
358). Waima tü kasa o'uniraka wekiirumüin tü sukua'ipakatsupüleeruamüinka Europa 
süliakatjoolu'u otta sümaaya tü wayuu Espafiotkalüirua ayatüsu müima'a yaa sulu'u tü 
akua'ipa kapüleeka maii, erre joulüin tú nnojolüin kache'in s" "umüin wane kasa makai 
süle'ejaweeka süchikua'aya sünain wane attkawajirawaa. Tameeka sulu'u tanüiki 1) 
palajana, te'iyatein akua'ipaakat tüüwalai; 2) süchikijee, e'iyataa wane apansajaa kasa 
anasü sulu'u wane anaa akua'ipa; 3) mapeena akújaa súchiki wane tii e'iyatünaka yaaya 
súnainje múin awanaawajünaka tú apansaajaka waa'in sulu'u waimain wakua'ipa; 4) 
süpüla tajattiritin súma wane púchi süpüla anaatira waa'in so'u ka'i tüü; 





Pütchi katsüinsükat: lotoo atüma kasa, kaa'inwaa, süchiki, e’raajuushi 
S. m 








Un diagnóstico de la situación actual 


odos advertimos con claridad que nos encontramos en una sociedad que vive en una 

amalgama imposible de un supuesto fundamentalismo cientista acerca de los hechos 

y de un escepticismo generalizado de los valores. Nuestra sociedad vive una extraña 
mezcolanza de una ingenua confianza en la Ciencia con mayúscula y de aquel relativismo 
perspectivista que expresó tan bien nuestro poeta Campoamor con su “nada es verdad ni 
mentira; todo es segün el color del cristal con que se mira" (1972: 142). 


En nuestra cultura hay una escisión total entre el ámbito de la ciencia (el campo de los datos 
y los juicios de hecho: “lo que dice la Ciencia") y el de las opiniones (los juicios de valor, 
sobre todo, las opiniones morales), que hunde sus raíces en los dogmatismos del Círculo de 
Viena. Como ha argumentado convincentemente Hilary Putnam en su libro The Collapse 
of the Fact-Value Dichotomy, “la dicotomía hecho/valor no es, en el fondo, una distinción, 
sino una tesis, a saber, la tesis de que la ética no trata de “cuestiones de hecho” (Putman, 
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2001: 19). Si la ética no trata de cuestiones fácticas, esto es, de cuestiones decidibles 
científicamente, todas las opiniones éticas vendrían a ser igualmente aceptables en una 
sociedad democrática, se trataría simplemente de la expresión de las diversas opciones del 
pluralismo legítimo de la sociedad. Para ilustrar esto basta con hojear cualquier periódico 
de nuestro país o comprobar cómo sigue repitiéndose a los alumnos de periodismo que han 
de distinguir entre información y opinión, entre hechos y valoraciones, o escuchar a los 
políticos que aseguran que las opiniones son libres o que todas merecen el mismo respeto 
(¡esto es, en última instancia ninguno!). 


Muy a menudo los valores (lo bueno y lo malo, lo que hay que hacer o hay que evitar) 
parecen ser a fin de cuentas lo que decidan los gobernantes de turno más o menos atentos 
a sus compromisos ideológicos o quizás a la sensibilidad de su electorado. Basta pensar en 
las campañas públicas contra el tabaco, la velocidad en las carreteras, la llamada “violencia 
de género”, mientras que no he visto ninguna en favor de la natalidad, el embarazo, la 
lectura o contra la creciente obesidad que a muchos afecta. Son los representantes elegi- 
dos democráticamente -o incluso a veces simplemente los medios de comunicación o las 
votaciones de la audiencia- quienes deciden acerca de la bondad o malicia de las acciones 
humanas. Algo se considera bueno o malo simplemente porque ha sido decidido así por un 
gobierno o un parlamento. Por supuesto, no es políticamente correcto recordar que ya Platón 
advirtió que el riesgo de la democracia es su degeneración en tiranía o que Hitler accedió 
al poder en Alemania por caminos formalmente democráticos. En estos días estoy leyendo 
el fascinante diario del filólogo alemán Víctor Klemperer -entre 1933 y 1945-, “quiero dar 
testimonio hasta el final”, que muestra cómo una banda de criminales puede hacerse con el 
poder en una sociedad avanzada como la Alemania de los años 30 hasta el colmo de toda 
humana perversión: “lo monstruoso es que un pueblo europeo se haya puesto a merced de 
tal banda de psicópatas y de criminales y que aún siga aguantándolos”, anota el 14 de julio 
de 1934 cuando apenas nada ha comenzado” (Klemperer, 2003). 


Un reciente estudio sociológico detectaba que en España persisten con claridad los senti- 
mientos de pertenencia a la Iglesia Católica en una amplia mayoría de la población, con un 
compromiso relativamente profundo por parte de casi un tercio. En contraste, ese estudio 
advertía el crecimiento de otros grupos religiosos (sobre todo, a través del aumento de 
la inmigración), “los manejos de un adversario secularista que parece a veces bastante 
beligerante”, sobre todo -a juicio de Víctor Pérez Díaz (2008: 43)- lo más inquietante es la 
impresión global de que 
(...) la población en su conjunto parece un tanto a la deriva. Los rasgos de su conducta -tales 
como la disparidad entre sus sentimientos religiosos y sus prácticas relativas a la vida familiar, 
el sexo y la política- sugieren un grado muy modesto de coherencia personal. Esto a su vez 
parece encajar con una pauta generalizada, entre gentes tanto religiosas como menos religiosas, 


de creencias borrosas, incluyendo una cierta inclinación hacia el pensamiento mágico y sus 
manifestaciones cotidianas. 
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Se trata de un lúcido análisis que ustedes contemplan hecho realidad todos los días. No 
es sólo que la corrupción -más o menos generalizada- de la clase política intoxique a la 
sociedad, sino que el relativismo moral -y a menudo su beligerancia religiosa- incapacita 
alos gobernantes para crear una moral laica suficientemente autónoma capaz de ordenar 
razonablemente la vida de los ciudadanos. No me resulta fácil decirlo con palabras más 
sencillas, la pretensión de una ética ciudadana, civil o una moral pública, al margen de 
cualquier manifestación religiosa, no es más -a mi juicio- que una vana pretensión. 


El hundimiento del “universo cristiano”, la desaparición de aquel consenso institucional 
que era la base de la sociedad europea del siglo XIX, es un fenómeno detectado por la 
mayor parte de quienes analizan la situación actual. Seguro que les impresionaron -como 
a mí- las palabras de Benedicto XVI (2010) en Westminster Hall y los rostros atentos de 
quienes le escuchaban: 


Si los principios éticos que sostienen el proceso democrático no se rigen por nada más sólido 
que el mero consenso social, entonces éste se presenta evidentemente frágil. Aquí reside el 
verdadero desafío para la democracia (...) 


¿Dónde se encuentra la fundamentación ética de las deliberaciones políticas? La tradición 
católica mantiene que las normas objetivas para una acción justa de gobierno son accesibles a 
la razón, prescindiendo del contenido de la revelación. En este sentido, el papel de la religión 
en el debate político no es tanto proporcionar dichas normas, como si no pudieran conocerlas 
los no creyentes. Menos aún proponer soluciones políticas concretas, algo que está totalmente 
fuera de la competencia de la religión. Su papel consiste más bien en ayudar a purificar e 
iluminar la aplicación de la razón al descubrimiento de principios morales objetivos. 


Hablar de principios morales objetivos accesibles a la razón puede parecer audaz, de ahí 
pende la salvación de nuestro mundo contemporáneo. Si no admitimos que en las cuestio- 
nes éticas y sociales es posible encontrar verdades objetivas estamos abdicando de nuestra 
condición humana [He prestado atención al Holocausto porque plantea directamente el 
problema del mal objetivo: ino es algo opinable!]. 


Racionalidad y razonabilidad 


Hablar de la búsqueda de la verdad moral -tal como se hace en el ámbito científico- po- 
dría parecer fuera de lugar, sin embargo, es la manera que tenemos los seres humanos 
para progresar en el conocimiento de las cosas. La diferencia entre ciencia, filosofía y 
sentido común estriba, sobre todo, en su refinamiento, en los datos de experiencia en 
que se apoyan, no son formas de conocer diferentes. Precisamente, la intuición central de 
John Dewey -uno de los grandes pragmatistas- es que las cuestiones éticas y sociales no 
han de quedar sustraídas a la razón humana para ser transferidas a instancias religiosas 
o a autoridades políticas o de cualquier otro tipo. La aplicación de la inteligencia a los 
problemas morales, es en sí misma una obligación moral (Putman, 2009: 12). La misma 
razón humana que con tanto éxito se ha aplicado a las más diversas ramas científicas se 
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ha de aplicar también a arrojar luz sobre los problemas morales y sobre la mejor manera 
de organizar la convivencia social. 


La desarticulación de pensamiento y vida ha sido una cuestión que ha desgarrado la filo- 
sofía de los dos últimos siglos y que conmueve también a la cultura contemporánea. En 
este sentido, el eje central de las enseñanzas de Benedicto XVI -su ariete intelectual en el 
panorama a veces desolador de la cultura actual- se encuentra en su reiterada afirmación: 
“es preciso ensanchar la razón humana moderna” -la razón científica- para que en ella 
quepan el corazón, los sentimientos, la belleza y la bondad, “las fuerzas salvadoras de la 
fe, el discernimiento entre el bien y el mal” (Benedicto XVI, Spes Salvi: 23); para que en la 
razón puedan encontrar cabida aquellos elementos más humanos que fueron desechados 
por el materialismo científico ilustrado de los dos últimos siglos. 


Este es también el núcleo del famoso discurso de Ratisbona: 


Este intento de crítica de la razón moderna desde su interior, expuesto sólo a grandes rasgos, 
no comporta de manera alguna la opinión de que hay que regresar al periodo anterior a la 
Ilustración, rechazando de plano las convicciones de la época moderna. [...] 


La intención no es retroceder o hacer una crítica negativa, sino ampliar nuestro concepto de 
razón y de su uso. [...] Sólo lo lograremos si la razón y la fe se reencuentran de un modo 
nuevo, si superamos la limitación que la razón se impone a sí misma de reducirse a lo que se 
puede verificar con la experimentación, y le volvemos a abrir su horizonte en toda su amplitud 
(Beneditus, 2006). 


No son muchos quienes se dan cuenta que la cultura occidental está dominada por un 
naturalismo reduccionista que, so capa de una actitud científica, pretende eliminar de 
nuestras vidas sus elementos más genuinamente humanos. Esto se advierte con claridad 
cuando se sostiene, por ejemplo, que las máquinas -desde la simple calculadora hasta el 
GHC (Great Hadron Collider del CERN, la llamada “máquina de Dios”) -son la cumbre de 
la racionalidad. Cuando se afirma eso, la razón está realmente en peligro. Como me decía 
mi colega Ruth Breeze de su niño de cuatro años: “mi hijo Charlie es muy racional, no es 
todavía razonable”. Lo mismo puede decirse de todas esas máquinas: aunque en ellas se 
haya acumulado el esfuerzo intelectual de muchas generaciones de científicos, nunca podrán 
decirnos realmente qué sea lo más razonable hacer en una situación determinada. A mí me 
gusta contrastar -siguiendo a Charles S. Peirce y a otros filósofos y científicos, por ejemplo, 
Stephen Toulmin (2001: 275-279)- la racionalidad con la razonabilidad, lo racional y lo 
razonable. No tengo inconveniente en decir que nuestras máquinas son inteligentes e incluso 
racionales, con tal de que nos reservemos para nosotros el ser razonables. 


“La experiencia de la vida me ha enseñado -escribió Charles Peirce en 1900- que la única 
cosa que es realmente deseable sin una razón para serlo, es hacer razonables las ideas 
y las cosas. Realmente no se puede exigir una razón para la razonabilidad misma”. A 
estas alturas del siglo XXI nos encontramos con una razón humana en peligro, asaltada 
por el cientismo que la reduce a una racionalidad mecánica y algorítmica en última 
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instancia inhumana, y por el relativismo cultural que reduce la razón a meras prácticas 
comunicativas locales. 


Se trata de dos concepciones científicas de la razón, la una basada en la matemática y la 
física, la otra en la antropología cultural. En mis escritos intento esbozar siempre -siguiendo 
el ejemplo de Hilary Putnam (1988:131)- un camino intermedio en el que a la experiencia 
de nuestra falibilidad esté aunada una confianza en la capacidad de la razón, sobre todo 
cuando se alimenta de la experiencia y diálogo cordial con los demás. 


La tradición filosófica pragmatista aporta la convicción de que el modelo racionalista es 
una manera equivocada de entender la propia actividad investigadora. No es la ciencia un 
proceso de búsqueda de fundamentos, sino de resolución razonable de problemas con los 
datos y teorías disponibles en cada momento. Con una imagen del propio Peirce, podemos 
decir que en nuestra actividad investigadora nos encontramos andando sobre un barrizal, en 
el que caeremos si en lugar de seguir hacia delante nos detenemos en busca de un asidero 
firme e inconmovible (CP5.589, 1898). Que esto sea así no significa que no haya progreso: 
la búsqueda de la verdad es enriquecedora, porque la verdad es perfeccionamiento. No hay 
un camino único, un acceso privilegiado a ella: la razón de cada uno es camino de la verdad, 
sin embargo las razones de los demás sugieren y apuntan otros caminos que enriquecen y 
amplían nuestra comprensión. Quizá por eso me gusta repetir que la verdad no es fruto del 
consenso, es éste el fruto de la verdad. 


Como ha escrito brillantemente la filósofa chilena Alejandra Carrasco, “la verdad que se 
cree no es verdad porque se cree, sino que se cree porque es verdad” (Carrasco, 1995). 


Razonabilidad, uniformidad y pluralismo 


Hablar de la verdad, así sin adjetivos, o decir que quienes nos dedicamos a pensar buscamos 
la verdad, comienza a ser considerado no sólo una ingenuidad, sino simplemente como 
algo de mal gusto: "iSerá, en todo caso, la verdad para ti, no creerás tú en unas verdades 
absolutas!”. Como dije al principio de mi intervención, la mayoría de nuestros conciudada- 
nos son fundamentalistas en lo que se refiere a la física, a las ciencias naturales o incluso a 
la medicina, en cambio son del todo relativistas en lo que concierne a muchas cuestiones 
éticas. Lo peor es que este relativismo ético es presentado a menudo como un prerrequisito 
indispensable para una convivencia democrática, sea a nivel local o a escala internacional. 
Un relativista consecuente piensa que simplemente hay unas prácticas que ellos consideran 
correctas (o racionales), y otras que nosotros consideramos correctas, hay cosas que “pasan 
por verdaderas” entre ellos y otras que son así consideradas entre nosotros, pero ni siquiera 
tiene sentido la discusión, la confrontación entre prácticas divergentes, no hay criterios para 
poder decidir qué conductas son mejores que otras (Craig, s/f: 189-190). 


Aunque sea cómodo para quien tiene el poder mantener una separación así entre ciencia y 
valores, tengo para mi que una escisión tan grande entre lo fáctico y lo normativo resulta 
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a la postre insoportable. A mi entender, los seres humanos anhelamos una razonable in- 
tegración de las diversas facetas de las cosas; la contradicción flagrante desquicia nuestra 
razón, hace saltar las bisagras de nuestros razonamientos y bloquea a la postre el diálogo y 
la comunicación. Del hecho de que las personas o los pueblos tengan opiniones diferentes 
sobre una materia no puede inferirse que no haya verdad alguna sobre ésta. 


La defensa del pluralismo no implica una renuncia a la verdad o su subordinación a un 
perspectivismo culturalista. Al contrario, el pluralismo estriba no sólo en afirmar que hay 
diversas maneras de pensar acerca de las cosas, sino además en sostener que entre ellas 
hay -en expresión de Stanley Cavell- maneras mejores y peores, y que mediante el contraste 
con la experiencia y el diálogo racional los seres humanos somos capaces de reconocer la 
superioridad de un parecer sobre otro. Nuestras teorías, como los artefactos que fabricamos, 
son construidos por nosotros, ello no significa que sean arbitrarias o que no puedan ser 
mejores o peores. Al contrario, el que nuestras teorías sean creaciones humanas significa 
que pueden -ideben!- ser reemplazadas, corregidas y mejoradas conforme descubramos 
versiones mejores o más refinadas (Putman, 1994:149). 


Cuando preparaba esta conferencia hace unas semanas tropecé con un libro de uno de los 
filósofos ateos de moda Michel Onfray que en su texto para adolescentes Antimanual de 
filosofía tiene un capítulo titulado “¿Por qué habríamos de ser razonables?”; en esa sección 
Onfray da cuenta de cómo los adultos emplean habitualmente la expresión “ser razonables” 
como un medio para reprender o criticar los comportamientos que, a sus ojos, resultan 
inmaduros, infantiles o retrasados. 


Cualquiera que os reproche no ser razonable cree tener razón. Y por ese parecer se permite 
ordenar, juzgar y dar su opinión. Porque el uso de la razón es un verdadero desafío social, 
una lógica de guerra evidente en el combate por ser adulto (...) Muchas veces recompen- 
samos a alguien con un “tienes razón” cuando simplemente piensa como nosotros y mani- 
fiesta una opinión exactamente conforme a la nuestra. De ahí procede la idea que, siendo 
razonables, exponemos una proposición imposible de censurar, que damos muestras de un 
juicio sano y normal -en una palabra-, que no somos poco razonables. No se puede ofrecer 
mejor perspectiva de esta expresión y sus supuestos: un individuo normalmente constituido 
utiliza su razón como todo el mundo para poner sus opiniones en conformidad con las de 
la mayoría (Onfray, 2005: 272). 


Por supuesto, nada más contrario a mi defensa de la razonabilidad que esta manera de 
presentarla como el recurso uniformador de los adultos o de la mayoría para excluir los 
comportamientos anómalos o las opiniones que disienten. Aquellos que dicen “seamos ra- 
zonables” para excluir el disenso torpedean la noción misma de razonabilidad en su línea 
de flotación. La razón humana está encarnada en la experiencia y como nuestra experiencia 
vital es tan diferente, nuestra razonabilidad es también plural. 


Los seres humanos pensamos distinto sobre muchas cosas y eso es profundamente enrique- 
cedor. La pluralidad de opiniones no es consecuencia de la limitación de la razón, sino es 
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una consecuencia lógica de nuestra libertad personal y de ninguna experiencia humana, 
por rica que sea, es capaz de agotar la realidad. No sólo perciben la realidad de manera 
distinta las sucesivas generaciones, incluso cada uno a lo largo de su vida va evolucionando 
en sus opiniones, gustos y aficiones. Además, quienes viven en áreas geográficas distintas y 
en el seno de tradiciones culturales diversas, acumulan experiencias vitales sensiblemente 
diferentes, como comprobamos a diario, nada más salir a la calle en estos años de acogida 
de inmigrantes. Los seres humanos somos distintos y eso es un tesoro para todos. Quienes 
defendemos el pluralismo pensamos que esa pluralidad es enriquecedora, valiosa, algo de 
lo que podemos y debemos disfrutar. Mi gran amigo Jorge V Arregui escribía en el prólogo 
de su libro La pluralidad de la razón, pocos meses antes de morir: 


Alo largo de estos años y a través de vicisitudes múltiples se ha ido perfilando lentamente 
[en mí] una convicción nuclear: la razón es plural y lo es en todos sus niveles. No sólo 
porque además de una razón teórica hay una razón práctica, una política, una estética, 
etc., que no pueden ser entendidas como aplicaciones de esa razón teórica, sino, sobre 
todo, porque la razón se vuelve a pluralizar en cada una de esas dimensiones. No hay 
un Jogos, sino muchos Jogoi. Hasta el punto de que resulta mucho más ajustado a la 
experiencia entender la racionalidad en términos de un parecido de familia entre las 
muy diversas cosas que llamamos ‘racionales’ o ‘razonables’ (Arregui, 2004:10-11). 


Imaginemos por un momento que mañana por la mañana al levantarnos comprobáramos 
con estupor que todos estábamos de acuerdo en todo. La sorpresa sería enorme al advertir 
que los grandes debates nacionales que agitan la convivencia social se habían apagado, los 
políticos habían enmudecido -o repetían todos lo mismo- y las discusiones y la crispación 
habían desaparecido por completo. La primera impresión sería de un gran alivio por haber 
alcanzado por fin el anhelado sosiego y la definitiva concordia social, pero en cuanto com- 
probásemos que el acuerdo era tan total que coincidiamos con todos nuestros familiares, 
colegas y amigos hasta en nuestras preferencias sobre fútbol, música, comidas, programas de 
televisión y todo lo demás, un terrible aburrimiento se abatiría sobre nosotros dejándonos 
completamente bloqueados. En esa gris uniformidad de pesadilla habríamos dejado de ser 
humanos porque lo que realmente queremos no es el acuerdo o el consenso, sino la verdad. 
Nos gusta aprender y, en particular, aprender de los demás. Como pone el poeta Salinas en 
boca del labriego Castellano: “Todo lo sabemos entre todos”. 


Disfrutar del pluralismo implica gozar de una concepción solidaria y multilateral del co- 
nocimiento humano. Defender la pluralidad de la razón no significa afirmar que todas las 
opiniones sean verdaderas -lo que además resultaría contradictorio-; ningún parecer agota 
toda la realidad, esto es, que una aproximación multilateral a un problema o a una cues- 
tión es mucho más rica que una limitada perspectiva individual. Las diversas descripciones 
que se ofrecen de las cosas, las diferentes soluciones que se proponen para un problema, 
reflejan de ordinario diferentes puntos de vista. No hay una única descripción verdadera, 
las diferentes descripciones presentan aspectos parciales, que incluso a veces pueden ser 
complementarios, aunque a primera vista pudieran parecer incompatibles. No todas las 
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opiniones son igualmente verdaderas, si han sido formuladas seriamente, en todas ellas 
hay algo de lo que podemos aprender. 


Para ser más razonables 


Comenzaba mi conferencia citando a Husserl y su famosa contraposición entre el odio al 
espíritu típico de los bárbaros y el Renacimiento de Europa mediante un heroísmo de la razón 
que supere el naturalismo dominante. Por supuesto, no soy Husserl y no tengo tampoco 
particulares dotes adivinatorias acerca del curso futuro de la historia europea. No sé por 
dónde van a ir finalmente las cosas, sí -me parece a mi- estoy en condiciones de sugerirles 
algunas pistas para que cada uno pueda intentar al menos que su vida sea un poco más 
razonable y, por tanto, si no más feliz, sí más plena y más genuinamente humana. 


Voy a enumerarlas brevemente, quizás en el coloquio haya espacio para una mayor exposición 
de detalle. No se trata de recetas -que no funcionarían-, sino de recomendaciones vitales 
que cada uno ha de adaptar a su estilo y a su aire en esa formidable aventura personal de 
ser razonable hoy. 


La primera, es no parar de pensar y también hacer pensar a los demás, invitarles a pensar. 
No conformarse con lo que uno ya sabe. La primera regla de la razón -insistió Charles 
S. Peirce una y otra vez- es “el deseo de aprender” (CP 1.135, c.1889); y en otro lugar 
escribía, “la vida de la ciencia está en el deseo de aprender” (CP 1.235, c.1902). Ponerse 
a pensar entraña riesgos, el genuino deseo de aprender implica el no darse por satisfecho 
con lo que uno tiende ya naturalmente a pensar, sea por tradición, hábito o costumbre: lo 
que se ha hecho siempre, lo que me han dicho, lo que parece ser de “sentido común”. Para 
seguir pensando es preciso cultivar decididamente las inquietudes personales, no bloquear 
la creatividad, no cegar la propia actividad intelectual. Como me decía un día el profesor 
Leonardo Polo, “siempre se puede pensar más”. 


Viene ahora a mi memoria la fuerza con la que la profesora Mary Ann Glendon decía en un 
acto académico en mi Universidad que debíamos ser capaces de dar razón de las posiciones 
morales que mantenemos. Lo mismo les estoy diciendo a ustedes: que han de ser capaces 
de explicar de manera clara y persuasiva a sus colegas y amigos por qué hacen lo que hacen 
y por qué no hacen lo que no hacen. Ya desde Sócrates, una vida intelectual es una vida 
examinada, esto es, una vida en la que uno puede dar razón de lo que hace. Eso, sin duda, 
convierte la vida en una tarea un poco más difícil y, por tanto, mucho más apasionante. La 
cuestión filosófica decisiva es siempre la de cómo vivir. 


La segunda, es aprender a escuchar a los demás y tratar de aprender de ellos. Vivimos en un 
entorno ruidoso por fuera y con muchas prisas por dentro, que hace difícil que nos preste- 
mos atención unos a otros. Hablamos con voz fuerte, nos movemos rápidamente, decimos 
a unos y a otros lo que tienen que hacer, a menudo somos incapaces de escucharnos y, por 
tanto, de comprendernos. 
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Sólo escucha quien está dispuesto a cambiar, a rectificar, a pedir perdón, a decir “me he equi- 
vocado”. Al menos, como escribió la Madre Teresa de Calcuta, “estar con alguien, escucharle 
sin mirar el reloj y sin esperar resultados nos enseña algo sobre el amor”. Efectivamente, 
para poder escuchar es preciso no mirar el reloj, no tener prisa por dentro, tener paciencia. 
“La paciencia -escribió lúcidamente Von Balthasar- es el amor que se hace tiempo”. 


Aprender a escuchar es, por tanto, aprender a tener paciencia, a dejarse llevar por lo que 
dice la otra persona, sin distraernos con lo que le vamos a contestar. Además, si pensamos 
que cada persona singular tiene valor por sí misma, es natural reconocerla -aunque eso 
cueste bastante en la práctica- como una autoridad acerca de su propio punto de vista o al 
menos como un insustituible testigo presencial de su experiencia personal. De todos podemos 
aprender. La filosofía analítica ha puesto en boga el “principle of charity” de Davidson que 
lleva a maximizar el acuerdo con nuestros interlocutores, a interpretar benignamente sus 
posiciones en lugar de distorsionarlas caricaturescamente como tantas veces hacen nuestros 
políticos -o cada uno de nosotros- en sus confrontaciones habituales. 


La tercera, es leer mucho y no necesariamente los periódicos en papel o en internet. El 
presidente Jefferson decía festivamente que no leía los periódicos para estar bien informado: 
a veces pienso eso mismo. 


Me gusta recordar tres consejos que da el pensador estadounidense Ralph Waldo Emerson 
sobre las lecturas: “Las tres reglas prácticas que tengo para ofrecer son: 1) nunca leas un 
libro que no haya aparecido hace al menos un año, 2) nunca leas libros que no gocen de 
crédito, 3) nunca leas más que lo que te apetezca”. El más importante es, por supuesto, este 
tercer consejo, también tiene importancia el primero que lleva a rechazar decididamente 
las novedades, los premios literarios, los libros y autores jaleados en la prensa, que son 
de ordinario tan penosos como los programas con más audiencia de nuestras televisiones. 
Sólo por excepción un premio literario ha de merecer nuestra atención: primero tenemos 
que leer muchísimos otros libros de calidad acreditada por el tiempo. ¿Por qué pensar que 
el vino joven de 2010 va a ser mejor que uno de gran reserva? 


Quienes no leen suelen decir que no lo hacen porque no tienen tiempo. Se trata de una 
respuesta muy razonable y convincente, quienes leemos no somos conscientes que dedi- 
quemos mucho tiempo a la lectura, robándolo del sueño, del trabajo o de la atención de 
los demás. Simplemente el tiempo que los demás pierden con distracciones nosotros lo 
invertimos en disfrutar leyendo. 


[Cuando viajo en avión compruebo siempre que hay dos tipos de seres humanos cla- 
ramente diferenciados: unos que, cuando no duermen, comen o miran a la pantalla, 
hacen sudokus y crucigramas para disipar su aburrimiento y otros que disfrutan viajando 
porque van leyendo maravillosas novelas. Lo que quiero alentarles es a que -si no lo son 
ya- se pasen a este segundo grupo y comprobarán cómo las esperas tan frecuentes en 
los viajes se convierten en fascinantes aventuras]. 
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La cuarta, última y quizá la más importante, recomendación para “ensanchar nuestra razo- 
nabilidad es la de escribir. Si quieren ser más razonables en su vida láncense a escribir sobre 
lo que les preocupa, lo que llevan en el corazón, lo que les pasa y no entienden. Traten de 
explorar las razones en que se apoyan sus opiniones morales, sociales o de cualquier otro 
tipo. “Hay sólo un único medio -escribirá Rilke al joven poeta-. Entre en usted. (...) Excave 
en sí mismo, en busca de una respuesta profunda”(Rilke, s/f: 24-25). El cultivo del pensar 
alcanza su mejor expresión en la escritura. Poner por escrito lo que pensamos nos ayuda a 
reflexionar y a comprometernos con lo que decimos: “Escribir -dejó anotado Wittgenstein 
con una metáfora de ingeniero- es la manera efectiva de poner el vagón derecho sobre los 
raíles” (Wittgenstein, 1980: 39). 


Escribir bien es lo más difícil que hay, no se trata de escribir para ganar premios literarios, 
se trata -en expresión de Julián Marías- de “escribir para pensar” (Marías, 1998). Como 
la escritura es siempre expresión de la propia interioridad no puede hacerse de forma 
apresurada. Cuando uno se empeña en escribir se transforma en un artista -o al menos en 
un artesano- porque descubre que el corazón de su razón es su propia imaginación. Y es la 
imaginación afectuosa la que nos abre a las razones de los demás. 


Debo terminar con una cita de la magnífica novela “Donde el corazón te lleve” de Susanna 
Tamaro; en ella recoge aquel sabio refrán de una tribu india: “antes de juzgar a una persona, 
camina durante tres lunas con sus mocasines”. Todo un programa para ensanchar nuestra 
razonabilidad vital comenzando por el escuchar a los demás, siguiendo por el pensar, leer, 
escribir y luego... volver a empezar. Escribir es poner en limpio lo pensado, leer -como 
escuchar- es comprender lo pensado por otros. Lo único realmente importante es no parar 
de pensar, porque los seres humanos siempre podemos pensar más y eso nos hace cada vez 
más humanos y mejores. 
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Resumen 


El surgimiento del movimiento la Nueva Ola en la musica popular tradicional de Co- 
lombia llamada vallenato, trae consigo que nuevas lógicas, identidades, hibridaciones 
y estéticas cobren vigencia en la medida en que el espacio de la música es ahora la 
ciudad y no el campo, los jóvenes y menos los adultos, la globalización y no lo local, 
los medios y mediaciones culturales y no la relación cara a cara de lo folclórico. Nuevas 
lógicas y mediaciones como el bricolaje musical, la ecualización, el revival, el consumidor 
como un gourmet multicultural o hermenéutica, son ingredientes que crean un nuevo 
contexto en el que se mueven las músicas populares y a esto no es ajeno, la vallenata. 
Lo anterior se analiza para demostrar que los profundos cambios que se dan en la 
Nueva Ola vallenata es asunto de nuevas estéticas que son ineludibles en estos tiempos 
de globalización y que si estas se entendieran sabríamos darle sentido a la expresión 
sonora de nuestros jóvenes. 


Palabras clave: música popular, música vallenata, nueva ola vallenata, hibridismo, 
identidad 


Abstract 


The rise of the New Wave movement in the traditional folk music of Colombia called 
vallenato, brings with it new logics, identities, hybridizations and aesthetic charge effect 
in that the new space for that music is now the city and not the field, young people and 
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less adults, globalization and not the local, media and cultural mediations and not the 
relationship face-to-face of the folk. New logics and mediations as a musical bricolage, 
equalization, the revival, the consumer as a multicultural gourmet or hermeneutist 
are ingredients that create a new context in which the popular musics move and this 
is no stranger, the vallenato music. This is discussed in this essay to demonstrate the 
profound changes occurring in the new wave vallenata is subject of new esthetics that 
are unavoidable in these times of globalization and that if these are understood would 
give meaning to the expression sound of our young people. 

Key words: popular music, vallenata music, new wave vallenata, hybridizations, identities 

Jüküjia júchiki palitptichiru’u 

Jiweetia jukua'ipa jütalejia otta ji'irajia tü jayeechi jeketükat “Nueva Ola” jümakat alijuna, 
julwu tü jayeechi kakaliarükat atalejünüin yaa Kilompia tii wayenaata múnakat alu'ujüsü 
sümaaya wane jeketü akua’ipaa, epeipajiraasü sümaa wane jeketü jutalejia süpüla shiain 
joolu'u jüpülajanain tú alijunapiakat juulia yala wuna'apú, na jima’aliikana, jümaa palirü 
naa mülo'ouyuukana, tü jüpülajatka wayuu jupüshia'aya jümaa nnojolüin tü yaajatka, tü 
alatakat akua'ipaa jümaa nnojoluin jian e'rajirain ju'upünaa tü akua'ipalu'ujatka. Jeketü 
akua'ipa ma'aka jaa’in tü jukua'ipa jutalejia natuma naa nnojotkana jiain natüjalain, tú 
anaatiakat ji'ira nakaashain mataaka aka saain wane alakajain eeküulü jemetsü sulu'u 
waima akua'ipaa, shia wane je'ejü eere joolu'u taletüin tü jayeechikaluirua nnojoluipa 
naatüin woullia. Jupüsua'aya tüüwalai e'rajanüsü julu'u ashajuushikat tüü jüpüla 
e'iyataa tü mulo'uka maa'i ji'iratia jutuma tú Nueva Ola vallenata münakat aka jiain 
katsüin akua'ipa maa'ulu ma'aka lotuleje jukua'ipa watuma aneeruja wamüin tü jayeechi 
natalejaka joolu'u naa jima'aliikana. 


Pütchi katsüinsükat: atalejia apülamünii, atalejia wayenaata, jeketü atalejia wayenaata, 
epeipajiraanasü sümaa wane, sulu'u wane akua'ipaa 











Un aspecto pertinente para una nueva lectura de las músicas populares (ya no tan folcló- 
ricas), como la vallenata, tiene que ver con la necesidad de entender que las estéticas no 
son fijas, homogéneas ni inmutables. Los modos de percibir y valorar la música no son los 
mismos en cada generación. J. Attali ha sostenido que “El saber occidental intenta, desde 
hace veinticinco siglos, ver el mundo. No ha comprendido que el mundo no se mira, se 
oye. No se lee, se escucha. (... hay que aprender a juzgar a una sociedad por sus ruidos, 
arte y fiestas más que por sus estadísticas)” (1995: 14). Esto obliga a reconocer que el arte 
lleva la marca de su tiempo, de ahí que sea necesario establecer una relación entre música 
y ámbitos (social, económico, político y cultural) de cada sociedad para poder conocer qué 
es lo que se intenta expresar mediante los sonidos de una determinada época. 


La música vallenata que en un momento era un género de adultos para adultos campesinos 
del Magdalena Grande, hoy y, en especial, con la emergencia del movimiento la “Nueva 
Ola”, tiene en el público juvenil y urbano su mayor dinámica. Además de su condición de 
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jóvenes, los consumidores del vallenato contemporáneo comparten las características de 
una modalidad de hermeneutas musicales. Ante la intensa y dinámica fluencia de mensajes 
e informaciones, modas, tendencias e influencias desterritorializadas que van de una cultura 
y de una ciudad a otra, el consumidor se convierte en un hermeneuta que, según Bruner “su 
función es seleccionar, reconocer y apropiarse de ese universo (...), está condenado a ser, 
él mismo, intérprete de los contenidos que circulan a su alrededor, a traducir experiencias 
simbólicas que, sin ser ‘reales’, en su propia biografía lo son” (citado por Hopenhayn, M., 
2004). 


La fuerza de estos estímulos influye la sensibilidad de los jóvenes, permite el surgimiento 
de “la estética del collage y del pastiche”, tan cara a la sensibilidad postmoderna, lo cual 
no es casual: constituye una metáfora de esta condición de continua recomposición de 
sensibilidades y mensajes culturales. Por ello, epítetos como ‘hibridez’, ‘sincretismo’, «tejidos 
interculturales», «descomposición y recomposición de signos», se hacen cada vez más lugar 
común en el análisis de los procesos culturales (Hopenhayn, M., 2004). 


Los escenarios urbanos en los que más se ‘muele’ vallenato están colmados de comunida- 
des hermenéuticas que se sienten interpeladas por nuevas formas de percibir y narrar la 
identidad y por un concepto de identidad menos rígido, más efímero y flexible, capaces de 
amalgamar en el mismo sujeto, ingredientes de universos culturales muy diversos. A los 
consumidores contemporáneos de vallenato poco les interesa distinguir un paseo de un son, 
una puya de un merengue; no es su preocupación que una canción inicie con un arreglo 
de teclado como una balada y/o que culmine con una descarga tipo salsa, el consumidor 
es de la cultura del crossover en la que eso es práctica recurrente. 


J. J. de Carvalho (2002), sobre estas comunidades hermenéuticas, habla de ecualización 
para referirse a las disposiciones de escucha del oyente contemporáneo, transversales a 
distintos géneros y tipos de música. Mientras Dnina Werbner (citada por García Canclini, 
1999) sostiene que el cosmopolitismo, al hibridarnos, nos forma como gourmets multi- 
culturales “... forjados como recurso del gusto occidental; la ecualización se vuelve un 
procedimiento de hibridación tranquilizadora, reducción de los puntos de resistencia de 
otras estéticas musicales y desafíos que traen culturas incomprendidas. Bajo el aspecto de 
una convivencia amable entre ellas, se simula estar cerca de los otros sin preocuparnos 
por entenderlos”. 


La postmodernidad inaugura nuevas claves estéticas que revelan nuevas sensibilidades y 
complejidades espirituales, esto no sólo se manifiesta en la música sino en el arte. Según 
Isaac García Fernández (2008), desde la década de los setenta y, sobre todo, a partir de la 
siguiente, la reutilización del pasado musical, ya sea a través de sus técnicas o de su empleo 
literal, se convertirá en una sólida tendencia. Ocurre el agotamiento y estancamiento de la 
vanguardia de carácter lineal y, en la música, “este fracaso estaría representado esencialmente 
por el serialismo integral europeo y su tendencia hacia la consecución de un arte sonoro 
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basado en la objetividad y en un permanente progreso lineal”. Es el momento en el que 
algunos artistas estadounidenses, favorecidos por un progresivo distanciamiento cultural 
y artístico, muestran los primeros síntomas de ruptura con la mentalidad imperante en la 
vanguardia europea lo que afectará a las músicas occidentales con la emergencia de una 
tendencia al revival. 


Esas libertades tomadas en cuanto al mandato de los paradigmas, pueden leerse como 
signos de una caída de éstos; el reciclaje visual y musical, es interpretable como variante 
estética de la transformación de lo sólido en lo gaseoso. A la par de la dirección marcada 
por la flecha del tiempo se ha dejado un espacio para la mentalidad del ir y venir. La música 
actual es la manifestación de la extensión y la universalidad de la cultura y, por ello, se 
produce una mezcla de tendencias, estilos e ideologías que, de alguna forma, evidencian 
la pluridimensionalidad de la música postmoderna. Asistimos a una época en la que la 
música se ‘descentra’, ensancha su universo para llegar a otras regiones y culturas; elude 
una adscripción a una clase social determinada como sucedía en otras épocas (vallenato 
de campesinos, corraleros o ganaderos) sino que se pone al servicio de cualquier persona, 
independientemente de su status, poder o prestigio, incluso de territorio (el vallenato ya 
tiene su nicho en la región montañosa de México, por ejemplo). 


En estos tiempos de globalización económica, mediática y de cultura planetaria, en momentos 
en que la desterritorialización y la relocalización inciden notoriamente en la definición de 
los procesos identitarios, corren vientos impetuosos de hibridismo que colorean las distintas 
expresiones simbólicas entre las que el arte y, en especial, la música, se insertan. 


Habitamos un mundo interconectado en el que las relaciones antes bien definidas y segmen- 
tadas se reestructuran en nuevas realidades interétnicas, transclasistas y transnacionales. 
La música vallenata, en su actual momento, es popular, más urbana, híbrida y trasnacional. 
Santiago Castro Gómez (2001) bien lo describe cuando expresa: “querámoslo o no, la 
globalización nos ha conectado vitalmente con territorios postradicionales en donde las 
identidades personales o colectivas no se encuentran referidas a pertenencias de lengua, 
sangre o nación, ya no se estructuran desde la inmanencia de las tradiciones sino desde la 
interacción de la cultura con la dinámica transnacional de los mercados. Con una palabra: 
desde mediados del siglo XX estamos asistiendo a un cambio cualitativo en el “estatuto” de 
la cultura”. Lo que conduce a pensar que estudiar procesos culturales, más que llevarnos a 
afirmar identidades autosuficientes, sirve para conocer formas de situarse en medio de la 
heterogeneidad y entender cómo se producen las hibridaciones. 


El concepto de hibridación ha venido cobrando estatuto a la hora de rotular tan complejo 
fenómeno como es el de la confluencia intercultural que genera nuevos productos. La 
academia ha venido decantando el término hasta situarlo en un lugar distinto, más amplio 
y paralelo con el de mestizaje (asociado a la mezcla racial), sincretismo (a las religiones), 
creolización (a la de lenguas), fusión (a la de músicas). Néstor García Canclini, quizás 
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el estudioso que más se ha ocupado de la hibridación en nuestra lengua, la define como 
“procesos socioculturales en los que estructuras o prácticas discretas, que existían en forma 
separada, se combinan para generar nuevas, objetos y prácticas” (2000). Para el autor 
argentino-mexicano, la palabra hibridación aparece más dúctil para nombrar esas mezclas 
en las que no sólo se combinan elementos étnicos o religiosos, sino que se intersectan con 
productos de las tecnologías avanzadas y procesos sociales modernos o postmodernos. 


Un caso particular en el terreno de la terminología sobre procesos de culturas musicales 
en contacto, es el de la denominación de transculturización propuesto en 1940 por el an- 
tropólogo cubano Fernando Ortiz, si bien alude al intercambio de expresiones culturales 
no reconoce el resultado de las mismas. El término nace para superar las limitaciones de 
aculturación, visto como proceso unidireccional desde una cultura superior hacia otra 
inferior. Según su perspectiva (citado por Kartomi, 2001: 367), la transculturación es un 
proceso de transformación cultural, marcado por el influjo de nuevos elementos culturales y 
la pérdida o alteración de los existentes. Este término, así como los de sincretismo y síntesis, 
son aplicables sólo a casos de contacto entre músicas no occidentales con occidentales y no 
en el caso entre caribeñas como el vallenato y el bolero (del que nace el pasebol) o valle- 
nato y merengue (que genera el vallerengue), el paseo vallenato y el jalaíto del que nace el 
paseaíto, el fandango y el merengue vallenato (que da paso al fanderengue). 


En lo que respecta al campo musical, reconocer que el hibridismo se instale en las músicas 
reconocidas y valoradas como tradicionales o vernaculares, suele causar escozor en las 
corrientes folclorizantes y esencialistas que nunca faltan y que agrupan a la mayoría de 
estudiosos de estas expresiones artísticas. Todo hibridismo se tilda como pastiche o bricolage 
de la peor calaña, se mira con el soslayo de quien presiente una amenaza que resquebrajará 
las raíces folclóricas y el sustento auténtico de la música. Este esquematismo deja afuera 
frecuentes modos actuales de compartir culturas como bien lo reconoce el mismo García 
Canclini (2000) quien señala que “existe una resistencia extendida a aceptar las formas de 
hibridación, porque generan inseguridad en las culturas y conspiran contra su autoestima 
etnocentrista. También es desafiante para el pensamiento moderno de tipo analítico, acos- 
tumbrado a separar binariamente lo civilizado de lo salvaje, lo nacional de lo extranjero”. 


El hibridismo, el sampler, la mixturización y la creolización, son propios de la naturaleza 
Caribe, ese Caribe nuclear y acrisolado. Incluso, Antonio García de León (2002) llega a 
postular que “en el Caribe primigenio del siglo XVI, la comunicación y el sincretismo musi- 
cal pudieron haber precedido a la conciliación lingúística y cultural que produjo las hablas 
criollas y los rituales compartidos. Y así como el papiamento o el creole combinaron léxicos, 
fonologías y estructuras gramaticales de tres continentes, las nuevas variantes musicales de 
mezcla estaban ya concordando estructuras, ritmos e instrumentaciones, ajustando frecuen- 
cias armónicas del canto y creando nuevos productos y mercancías culturales”. Nada más 
sincrético que la música Caribe entre la que el vallenato se inserta porque el naturalizado 
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carácter triétnico (¿pluriétnico?) de esta música, invalida de raíz la intención de conferirle 
una pureza étnica puesto que toda perspectiva esencialista es sesgada y excluyente. 


Musicalmente, la posmodernidad abre una amplia gama de tendencias en las que la utopía 
de una corriente compacta, uniformante y delimitada del serialismo se ven enfrentadas, 
desde la década de los sesenta a una reacción opuesta dentro de la cual, para García Fernán- 
dez (2008), una de las más representativas, y la que posiblemente mejor define la esencia 
posmoderna, es la vuelta al pasado: los retornos. Para el autor, retorno hace referencia a 
volver a algo. Y ese algo es el pasado musical. Los músicos y compositores recurren a este 
retorno a través de tres tendencias: 


o, 


e Reutilización de elementos folclóricos. Se inicia en 1964 con Luciano Berio quien 
provocaba una fuerte conmoción en el seno de la vanguardia musical europea con la 
composición de folk songs logrando una transición entre el lenguaje serial y las nuevas 
formas de aleatoriedad. La aproximación al folclore en la era de la posmodernidad será 
de naturaleza muy distinta a la del nacionalismo de finales del siglo XIX y principios 
del XX. Ya no sólo por la eliminación de sus connotaciones nacionalistas sino porque el 
material al que se van a aproximar procederá de otras culturas. 


* Imitación de procedimientos y estilos del pasado. Para esta modalidad de retorno pode- 
mos emplear el término revival. Giulio Carlo Argán, en su libro “El pasado en el presente” 
(1977), lo define como la reproducción de procedimientos y estilos del pasado. Según 
este autor, quien centra su estudio principalmente en el campo de la arquitectura, el 
arte se sirve de la repetición de formas históricas para alcanzar autenticidad y categoría 
que, en cierta manera, le son arrebatadas por la nueva obra. El objetivo es apropiarse 
de ese pasado para hacerlo revivir en el presente. En esta tendencia revivalista se 
produce la sustitución de la vieja idea lineal de evolución por una noción circular del 
tiempo histórico; el pasado es susceptible de repetirse, de revivirse y las dimensiones 
del presente y del futuro pueden mezclarse, la vida es como una sucesión continua que 
nunca puede darse por acabada. 


**  Reelaboración de músicas del pasado y empleo de citas. El proceso que mejor designa 
esta práctica es el préstamo musical. Por una parte, desde el punto de vista compositivo, 
permite el desarrollo de un collage con tintes fuertemente efectistas. También implica 
la extracción de elementos de la cultura popular, del folklore que, una vez integrados 
adecuadamente en el lenguaje “culto” del compositor, se presenta en el contexto de éste. 


Por su parte, Jonathan D. Kramer (citado por Kaiero Claver, 2008) expone que en la música 
contemporánea opera una traslación al ámbito musical de determinadas características 
señaladas en la arquitectura posmoderna: eclecticismo, fragmentación, aparición de discon- 
tinuidades y contradicciones, empleo de materiales del pasado y de otras culturas, recurso 
a un doble código y a la ironía, etc. 


Margarita Schultz (1998) reconoce en lo gaseoso (frente a lo sólido o estable), lo diacró- 
nico (frente a ser estable y permanente); un extraño equilibrio entre lo ‘desechable’ de un 
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futurismo historicista y lo ‘perpetuo’ de un tradicionalismo implacable, la mentada especta- 
cularidad de nuestra cultura, la primacía y diseminación de la imagen (no sólo visual sino 
el ejercicio de la retórica) son testimonios de esa transformación de lo sólido (la realidad 
percibida) en gaseoso (la conformidad con la imagen como sustituto o sucedáneo) y signos 
de la nueva estética a la que nuestra música no se escapa. 


El hibridismo se convierte en uno de los signos principales de lo estético en la música 
posmodernista. El artista recurre a una libertad combinatoria de elementos dentro de un 
mismo paradigma o con los de otro. Se trata ahora de recuperar materiales y lenguajes 
musicales preexistentes que bien pueden pertenecer a otros tiempos o culturas. La música 
popular se vuelve escenario de mezcla rítmica, se concilian aires de raíces culturales en un 
collage peculiar: Caribe, Europa, América del Sur. 


La música que se produce actualmente, de igual forma que la cultura, sigue una política y 
una estética del fragmento, de lo efímero, lo fugaz y lo contingente. Para los investigadores 
españoles Jaime Hormigos y Antonio Martín Cabello, la de la posmodernidad se caracteriza 
por pluralismo de estilos y lenguajes tendientes a la complejización y relativización de sus 
contenidos, “... la actual variabilidad de los gustos, vinculada a la continua transición de 
modas provocadas por el dinamismo social y una creciente democratización de la cultura, 
implica sucesión de estéticas musicales fugaces, siendo imposible hablar ya de grandes 
formaciones estético-culturales alrededor de la música” (2004). Puede decirse que la crea- 
da en la actualidad carece de conciencia estética unitaria y tiene multiplicidad (de estilos, 
mensajes, etc.) de conciencias estéticas fragmentadas. 


También opera en la contemporánea una especie de intertextualidad, un uso de “injertos”, 
‘cortes’ y ‘pegues’ en el cual los materiales pre-existentes son re-apropiados y generan 
nuevas perspectivas e interpretaciones. Repertorios, arreglos, géneros, formas y estilos 
son re-utilizados para producir nuevos textos musicales que nada retienen de un mensaje 
primero y esencial. Ainhoa Kaiero Claver (2008) reconoce en esta intertextualidad una 
estrategia que genera un juego de reenvíos entre una cadena ilimitada de textos que acaba 
descentrando y arruinando el sentido hegemónico del de referencia. 


Este tipo de intertextualidad difiere del que se presenta en el caso de reunir citas proceden- 
tes de otros textos con relación a una hipótesis o idea fundamental o de referencia a uno 
preexistente en uno nuevo. Según Kaiero Claver, a diferencia del carácter acotado de la 
obra moderna (libro), el texto posmoderno proyecta una cadena ilimitada de sustituciones, 
diseminación o un diferir continuo que desplaza de un texto a otro, imposibilitando el esta- 
blecimiento de un sentido final. La cita que opera en los montajes musicales modernos es 
“integralidad fragmentaria”, entidad acotada y definida en forma de idea melódica, armónica 
o rítmica que representa en calidad de fragmento la obra o el estilo de procedencia. Estas 
citas se proyectan conjuntamente para generar un nuevo sentido, a la vez que conservan 
la alteridad y particularidad de su significado original. 


ISSN 0123-9333 . Año 13 - N°, 24-25 (ENERO-DICIEMBRE), 2019 


Para mal o bien, la música actual se ha convertido en producto de consumo, destinada, 
sobre todo, a un público joven. Se asocia a identidades, estilos y subculturas, se acompaña, 
habitualmente, de cambios en la forma de hablar, vestir, etc. Junto con ella nace el consu- 
mo de lo que rodea a las estrellas del negocio (ropa, bebidas, discos, artículos decorativos, 
etc.), actividades manejadas por poderosos intereses económicos. Surge una dimensión “no 
sonora” de la música, la visual como la más relevante. 


Las canciones de la Nueva Ola vallenata son ligeras, con énfasis en lo rítmico, exacerban 
lo bailable, el vértigo, la estridencia, la discontinuidad y la fragmentación. En las presenta- 
ciones en vivo se suele interrumpir o hacer pausas para que el cantante se dirija al público, 
lo incite y motive a participar en el canto colectivo, luego de esto se cambia el tiempo o el 
ritmo para exhortar a giros frenéticos y cambios de velocidad en el baile. Esta interacción 
con el público hace que el nuevo estilo esté marcado por la teatralidad y mayor presencia 
escénica del cantante (espectacularidad). Las canciones incorporan jerga y motivos juveni- 
les, el texto es light, con carga extrema de machismo, poco ejercicio lírico y, en la mayoría 
de los casos, sólo busca crear un contexto para el estribillo en el que se reitera una frase 
común en el habla popular. 


La expresión más visible de estos jóvenes que hacen parte del movimiento Nueva Ola va- 
llenata, son un conjunto de estilos espectaculares; la puesta en escena es más importante 
que la música, se brinca, se interactúa con el público, evidencia de colores fuertes y muchas 
luces, conceptos novedosos del escenario. La espectacularidad es lo que nos permite dife- 
renciar a Kenel Swing, guacharaquero del grupo ‘Kavras’ de Adán Montero, a Silvestre de 
‘Poncho’ Zuleta, al acordeonero Luis Campillo Jr. de su padre. Esa es la marca juvenil de 
estos tiempos y bien que la explotan estos grupos. 


En el estilo espectacular de este movimiento también se aplica lo que los estudiosos de 
las tribus urbanas llaman bricolage, palabra que tiene su uso común en la arquitectura 
y la carpintería. Sirve para comprender la manera en que objetos y símbolos inconexos 
son reordenados y recontextualizados para comunicar nuevos significados. Se trata de 
un concepto que Lévi-Strauss aplicó al “pensamiento salvaje”, refiriéndose a un sistema 
total de signos compuestos por elementos heteróclitos que provienen de un repertorio 
ya existente: una manera consiste en invertir los significados dados, combinando -en un 
código diferente o secreto, generado por la misma subcultura- objetos prestados de un 
sistema previo de significados (por ejemplo, el uso de cruces gamadas por los punks). En 
el vallenato de la Nueva Ola, una forma de bricolage es asociar el rojo del silvestrismo 
con el del chavismo en “La revolución” y luego en la “Novena batalla”, los símbolos son 
los del ejército nacional. 


Las canciones exitosas se venden más por el videoclip que por su calidad interpretativa, la 
puesta en escena cobra teatralidad. La figura de Silvestre Dangond debe su posición a la 
teatralidad que imprime en sus presentaciones. También los músicos apelan a ingredientes 
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que generan “vistosidad” en las mismas: Alfredo Gutiérrez impuso hacia los 60 el uso de 
uniformes, el “Binomio de oro” iniciaría las coreografías por parte de los coristas, prácticas 
que hoy implementan las agrupaciones vallenatas. 


La posmodernidad no sólo trae profundos cambios en la producción sonora y en la forma 
como se estructura el discurso musical, sino que instaura procesos de conformación de 
estándares de escucha, es decir, nuevas modalidades de recepción. La música popular se 
define por su dimensión mediática, es un hecho estético que se disemina a partir de la re- 
productibilidad técnica, trae consigo un cambio en las relaciones entre el sonido directo y 
el grabado. El disfrute de la música por parte del consumidor cada día dista mucho de ser 
acústico (directo) y se torna acusmático (grabado). En la música vallenata, sin embargo, 
se ha generado una cultura de la grabación “en parranda” que da cuenta de un interés por 
encontrar mayor autenticidad sonora. Son versiones de presentaciones en vivo que suelen 
circular desde el día siguiente que un intérprete hace su puesta en escena, tiene gran de- 
manda, especialmente en la zona germinal de esta música (Colombia). 


Nuevas estéticas y no degradación, parece ser lo que está ocurriendo con las músicas 
populares como la vallenata o provinciana; renovadas, menos esquemáticas y canónicas 
formas de percibir el producto musical, son los nuevos gustos despojados de una pertenencia 
cultural rígida y más sensible a los hibridismos y diálogos interculturales. José Miguel Can- 
dela al respecto postula: “nuestra sociedad, cultura y, por ende, lenguaje están cambiando; 
sus principios, ética y estética no son infalibles” (2000). Cita el comentario de Debussy, 
según quien “lo que hoy consideramos disonancia, será la consonancia del mañana”. Las 
nuevas estéticas en la música involucran ‘disonancias’ que, una vez preparadas y resueltas, 
armonizadas con lo conocido y aprobado, terminarán siendo aceptadas o “ecualizadas' en 
el sistema musical vallenato o en el stablisment. 
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The impossible text: from autobiography as the basis of the identity 
process and the transition from orality to the print text and divergent 
thinking 
Ashajuushi kapúleeka akua'ipa: susainjee súshajia nüchikimaajatü 
shikiikat tu achechrrawaa súnain nükua ipa otta sülatia tú aküjuushikat 


sunaimuin tú ashajuushikat sulu'u karalouta otta sulu'u waimain 
sukua ‘ipa ekiiru'umüin. 


Ivork Cordido Demartini!” 
Docente Universidad del Zulia (LUZ), Maracaibo, Venezuela 





Resumen 


Este trabajo es producto de la reflexión de la experiencia en labores de investigación. 
El texto oral no admite transcripciones escritas sin perder lo que lo caracteriza: las 
eufonías, las expresiones y los elementos del paisaje circundante. Toda aproximación 
escrita es apenas un acercamiento, generalmente no muy feliz; sin embargo, es una fuente 
importante en la elaboración creativa y artística, producto del pensamiento divergente. 


Palabras clave: oralidad, identidad, equipos de registro, pensamiento divergente, paisaje 
sonoro 
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Abstract 


This paper is a product of the reflection of the experience in research work. The oral text 
does not admit written transcriptions without losing what characterizes it: the euphonies, 
the expressions and the elements of the surrounding landscape. Any written approach 
is just an approximation, usually not a very happy one. Nevertheless, it is an important 
source in the creative and artistic elaboration, which is a product of the divergent thought. 


Keywords: orality, identity, recording equipment, divergent thinking, sound landscape 
Aküjuushi palitpüchiru'u 


A'yatawaakat tüüwalai ayulaasü sünainje tü tatüjaka sünainje kiraa sünain achejawaa 
süchiki kasa.Tú kasa aküjünakaka achiki nnojotsü pansain sukua'ipa süshajünapa: tit 
shi'iraka, sukua'ipa shi'iyatia otta tü kasa yalaka sü'ütpünaa. Wane sürutkaaya sünaimüin 
eekai ashajuushin nnojotsü müin anakat maa'i sukua'ipa; akatsa shiain wane sukua'ipa 
anasü süpüla akumajaa wane kasa eekai ayule'etnein eekain anasüin, sunainje tü wai- 
maka kasa ayulain wekiiru'ujee. 


Pütchi katsüinsükat: aküjuushi, kakua'iparu'uwaa, sünaajaaya tü achejaanaka, waimain 
sukua'ipa ekiiru'umüin, shi'ira wuichio'lia 











Introducción 


na de las particularidades de la labor indagatoria en el terreno de las Ciencias 

humanas con las herramientas audiovisuales, es la plasmación de la cotidianidad y 

continuidad de la vida social e individual; el registro y conservación de las imágenes 
y de los paisajes sonoros -donde se incluyen los entrevistados, como parte de los mismos- y 
que admiten una sola manera de transmisión: la escucha del texto oral -en lo referente a 
la literatura- y la visualización del producto acabado, en donde confluyen lo auditivo y lo 
sonoro, tienen como impedimento fundamental la transmisión de los mismos en otro medio 
que no sean sus originarios. 


La afirmación que puede parecer aventurada tiene como sustentación el hecho de vivir en 
un momento y una sociedad en continuo proceso de cambios, muchos de ellos de carácter 
radical, que se manifiestan en el humanismo académico y, sobre, todo en los ámbitos de los 
llamados estudios humanos, especialmente en las disciplinas literaria, lingüística, histórica 
y antropológica; es una especie de viaje hacia las raíces que les dieron su origen a estas 
disciplinas: la transmisión oral de saberes y tradiciones. 


Sila invención de la escritura supuso un acto de subversión en lo interno de las sociedades 
ágrafas, no menos subversivo es la aparición de los medios audiovisuales en la transmisión 
de los saberes en la sociedad de la imprenta: se ha repetido infinidad de veces que los ma- 
yores productores de cultura en el mundo globalizado han sido los medios radioeléctricos, 
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los cuales comienzan a ser desplazados por las nuevas tecnologías de la comunicación. Sin 
embargo, quedan reductos de las culturas tradicionales cuya base fundamental es la oralidad, 
en ella se sustentan los valores históricos, aquellos que se han asentado en la conciencia 
social y que han pasado de una generación a otra, tal como lo veremos a lo largo de este 
trabajo y que señala Emanuele Amodio (2006:32) de la manera siguiente: 


“Los relatos que circulan dentro de una sociedad pueden considerarse como el tejido 
imaginario con el cual los individuos hilvanan su vida social. Aún más, son ideas, emocio- 
nes, sentimientos, fábulas y rumores, noticias y fantasías, que sirven de reservorios” de 
imágenes y relatos necesarios para el desarrollo de la cultura, puesto que proporcionan 
‘señales’ importantes a la hora de ejercer cualquier tipo de acción o expresar lo que se 
piensa o se siente, reafirmando con ello la identidad de individuos y grupos”. 


Entrar en el terreno, ir al espacio geográfico, donde se encuentran las comunidades, exige del 
investigador convertir los individuos, los grupos sociales, en «objetos de estudio», es decir, 
distanciarse de ellos, verlos como algo ajeno a su naturaleza: es la imposición violenta de una 
categoría “no normal” por parte del «sujeto investigador», quien renuncia -voluntariamente- 
a su propia humana naturaleza. Es quizás el temor de que esas comunidades, individuos, 
sonidos se adhirieran en la piel, en nuestros ojos y oídos: «¿Cómo sería posible vivir en este 
mundo, si todo se nos apegase: ¿las personas, las cosas se nos entrasen irreverentemente 
por todo nuestro ser? (García Bacca, 1969:176)» Un universo así descrito por Juan David 
García Bacca al analizar “El ser y la nada”, de Jean Paul Sartre, sería un mundo, por decir 
lo menos, no normal y por tanto, siguiendo al filósofo, digno de un estudio metafísico. Los 
espacios geográficos en los que habitan los hombres no son teóricos o abstractos: tienen una 
presencia física, que se traducen en imágenes, tienen voces y eufonías -que se constituyen 
en paisajes sonoros-, tienen historias, tradiciones -que son saberes- y todo ello les confieren 
esencias, específicamente, humanas. Es atributo de la conciencia del investigador asignarles 
la condición de objeto (cuestión que de por sí no lo son), transgrediendo sus esencialidades, 
cosificándolas en un vano intento de cristalizarlas, de inmovilizarlas en el tiempo y el espacio, 
con la finalidad de hacerles una especie de fallida autopsia, porque seres y establecimientos 
humanos mutan constantemente, aunque mantengan incólumes muchos o algunos valores, 
historias y tradiciones que constituyen sus identidades. 


La autobiografía base del proceso identitario, el tránsito de la oralidad a lo textual impreso 
y al pensamiento divergente. 


«No has arruinado todavía la tradición oral sólo porque 

es el único lenguaje que no se puede saquear, robar, repetir, plagiar copiar. 
Lo hablado vive sostenido por el tono, los gestos, los movimientos del rostro, 
las miradas, el acento, el aliento del que habla. 

En todas las lenguas las exclamaciones más vivas son inarticuladas» 


Augusto Roa Bastos. Yo, el supremo. 
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‘Librada Uriana'*.- «No mija no haga eso» porque yo le decía mamachita dame comida para 
llevársela a Isabel. La vi lavando desde esta mañana y esta es la fecha que todavía está. 
«¡Buáh! Después te muerden los perros» 


Juan Puchaina (Hijo de Librada).- ¿Y tú eras amiga de la esclava 


Librada Uriana .- Nouu. Es que yo fui una muchachita muy... muy indócil... no sé... no sé 
¿por qué será? porque mi abuelita Matilde quería mucho, mucho, mucho a la gente desde 
el más pobre hasta el más rico... y bueno entonces yo lo que fui cogiendo fue las corrutas 
aquellas que da la (ininteligible) 


Juan Puchaina.- Las tunas... 


Librada Uriana .- Qué son unas pepas así... Y encontré en el monte, en donde está muy 
enmontado en un chinchorrito y yo me le acerqué al chinchorrito. Entonces ella me miró... 
ella me miró... y ... y me dijo: “mi hija me estoy muriendo... menos mal que me habéis 
visto morir... y yo me quedé paradita ahí... murió. 


Juan Puchaina.- ¿Pero tu le tenías miedo? 


Librada Uriana .- ¡No! yo no le tenía miedo, yo no le temía... como yo había sido una mucha- 
chita tan sufrida... desde que nací, desde que mataron a mi padre ya yo estaba acostumbrada 
pa’ los golpes... yo viví dentro de esto, muchos golpes... crecí... y entonces... «¿de dónde 
venís vos?»... ve mamá yo estaba recogiendo esto «ieh! no vuelva a hacer eso que le va a 
caer en los ojos... va a quedar ciega»... ino mamá pero es que yo cogí un palo largo... en 
una de esas me encuentro a Isabel en el monte en su chinchorrito... y yo me paré junto al 
chinchorro, pegada al chinchorro, entonces ella me miró «mi hija, yo me estoy muriendo... 
¡gracias a Dios, que me estoy muriendo!»... murió. 


Juan Puchaina.- ¿Cerró los ojos delante de ti? 


Librada Uriana.- Si, cerró los ojos delante mío. Entonces yo me fui corriendo pa’ que mi 
abuela, llorando... «mi hija ¿por qué lloráis? ¿qué te pasó» no, que Isabel la montaron alto 
dentro de un monte... pero ya ella murió, «hummm..., ¡bueno! pero no vuelva a ir. ¡No 
vuelva a ir pa’ allá!». Entonces ella se fue pa’ que la dueña de... 


Juan Puchaina. ¿De la esclava? 


Librada Uriana.- Si, mi abuelita se fue y le dijo «ve si vos no estáis dispuesta a enterrar a 
Isabel yo la entierro con mucho gusto», dijo mi abuela, de eso me acuerdo yo como si fuera 
esta manana...«yo la entierro, le hago su velorio»...«no, yo también se lo hago»... «ah, 
bueno si se lo vais a hacer»... y se fue la rica, la patrona, con sus cuatro indios, hicieron el 
hueco, bajaron a Isabel con el chinchorrito y la enterraron. 


Juan Puchaina. - ¿Con todo y chinchorro? 





18 Entrevista realizada en la comunidad Carretal en La Guajira venezolana (enero 27 de 2007). 
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Librada Uriana. -Si, eso lo vi yo... bueno, entonces mi abuelita vio eso también, mi abuelita 
presenció, todo eso... mi abuela dijo: «yo le voy a hacer su velorio, voy a buscarme una res 
pa’ matarla... pa que la lloren y... tal... bueno mi abuelita mandó a traer un becerro grande y 
quien se lo matara y lo pelara, mandó a decía la vecindá que si querían acompañala vinieren. 


Juan Puchaina. -Mamá, pero eso era una intromisión de ustedes a la esclava ajena eso debió 
haber caído muy mal a los patrones. 


Librada Uriana. -iComo no!, Tuvieron que haberle caído mal... porque mi abuelita la lloró 
mucho”. 





> 1 9 
Librada Uriana durante la entrevista (enero de 2007) 


Más allá de la imagen captada por los equipos de registro, los seres humanos se identifican 
con aquellos elementos que pueblan sus memorias, construyen una narrativa que le otor- 
ga a la palabra el rol que le corresponde en la transmisión de la cultura; en «la conversa» 
los recuerdos ocupan tenazmente el lugar en la construcción de la propia identidad del 
individuo, involucrando en el proceso una selección de su trama vital, en donde lo real se 
conjuga con lo imaginario y el papel actuado en los acontecimientos, recreando el relato 
donde las vidas de cada uno de nosotros protagonizan un tramo de eventos concatenados 
en el devenir histórico, intervienen otras personas, de manera que contar es mucho más 
que describir los incidentes: es construir un entramado dramático, una serie de acciones en 
las que se puede o no jugar un papel protagónico, que en definitiva construye la identidad 
argumental del individuo y no al revés. A través de un ordenamiento de los sucesos que, 
frecuentemente, incluyen todas las actividades humanas cuyo propósito fundamental es un 
proceso para entendernos “los unos y los otros” en nuestra cotidianidad. 


Construimos las narrativas alrededor de nuestra relación con los acontecimientos del mundo 
real, «en un ir y venir de nuestra vida», hacia «lo que fue o pudo ser», es decir un contar, un 
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«ser de estar y un narrar», donde se incluyen y se omiten hechos que desvelan las relacio- 
nes de una infinita variedad de eventos: experiencias, caracteres, correspondencias entre 
los individuos y las tradiciones, entre las promesas institucionales y los factores sociales. 
Nacen de este proceso historias destinadas a contar nuestras vidas y sus relaciones con los 
acontecimientos sociales como una forma de comprenderlos e identificarnos, tanto con los 
«otros» como con nuestro pasado; donde concurren los elementos culturales que tenemos 
en común y que nos unen o nos diferencian, extendiéndose en múltiples direcciones hacia 
las vidas del narrador y del narratario. Esta indisoluble relación acerca la oralidad a la 
poesía oral como la denominó John McDowell (2003) en Performance: Antropología de la 
Oralidad: “prefiero hablar de la poesía oral en vez de la literatura oral, porque este último 
contiene una imposibilidad y contribuye más a la confusión que a la claridad. El arte que 
me concierne es literario en un sentido tal vez metafórico, por ser obra compleja, bien 
elaborada y valorada por la comunidad”. 


“¿Qué queremos significar con esta frasecita, la poesía oral? Se refiere, en primer lugar, 
a las obras de arte hablada que se componen frescamente, y no a la práctica de realizar 
textos previamente escritos. Hablamos de una categoría amplia de expresión artística 
hablada, representada por los géneros clásicos como la epopeya y el romance, incluyendo 
a la vez una multitud de discursos producidos en las sociedades del mundo que muestran 
la combinación de una semántica alusiva y una prosodia medida. Hasta cierto punto, 
todo lo que se habla, incluso en las conversaciones, tiene algo de estas características, 
aquí señalamos a los discursos más desarrollados según un plan estético. Anotamos al 
iniciar que esta clase de discursos tienen recurso a los otros caminos sensoriales, en 
particular de los sueños visuales, además del canal acústico.” 


Con la aparición de los medios audiovisuales (la grabación de la voz [magnetofónica o 
digital], la fotografía [química fotosensible o digital] el cine y el video) muchos de los 
investigadores sociales han aprehendido su importancia instrumental y ello ha significado 
también una nueva valoración de la oralidad y, de la narrativa por ser el fundamento de otras 
expresiones orales a partir de la cual se formulan abstracciones y el pensamiento divergente, 
creador, parece tener allí su asiento. Se sabe de algo que sucede o sucedió, se reflexiona sobre 
ello, se transmite, transforma y generaliza hasta convertirse en «saber humano nacido en el 
tiempo»: tradiciones, rituales religiosos, costumbres provienen de la memoria transmutada, 
donde la voz, los gestos y el entorno se relacionan con la poesía /relato. 


La narración popular (incluyendo la autobiográfica) reúne, sobre todo en las culturas ágrafas, 
una gran cantidad y variedad de conocimientos que son perdurables en el tiempo y están 
sujetas a la repetición de una a otra generación. Así por ejemplo la ritualidad de «echar las 
cabañuelas» en las regiones andinas y llaneras o en la península de Yucatán en México, cuya 
finalidad es determinar los meses propicios para la siembra y la cosecha que se hacen los 
21 de diciembre -en el solsticio de invierno- provienen de antes de la presencia hispánica; 
los cantos de rogativas, los pasacalles, y otras manifestaciones de las fiestas en honor a 
San Juan Bautista, realizadas en el solsticio de verano, son recibidas desde los ancestros, 
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pueden sufrir variaciones en el devenir, así como los movimientos de los bailes, perderse 
en el tiempo; al igual que la narración sirven para unir, para cohesionar a las comunidades 
y fortalecer identidades. 


Retener y reconstruir en la memoria para crear, requiere de procedimientos y estructuras 
cognitivas que, desde nuestra cultura de los textos escritos, tendemos a menospreciar por 
sernos ajenas; estamos condicionados a los esquemas narrativos de progresión dramática 
lineal, con nodos de inflexión destinados a crear tensiones hasta llegar al punto de disolución 
del conflicto, todo previamente controlado y planificadas las peripecias de los actuantes. 
No estamos acostumbrados desde nuestra cultura a asumir, por ejemplo, la muerte como 
la naturalidad cotidiana, así, cuando Librada Uriana cuenta la muerte de Isabel de manera 
sencilla, se mezcla con las reprimendas de la abuela: 


Juan Puchaina. -¿Pero tu le tenías miedo? 


Librada Uriana . -¡No!, yo no le tenía miedo, yo no le temía... como yo había sido una 
muchachita tan sufrida...desde que nació, desde que mataron mi padre, ya yo estaba 
acostumbrada pa’ los golpes... yo vividentro de esto, muchos golpes... crecí... Y enton- 
ces... «¿de dónde venís vos?»... ve mamá yo estaba recogiendo esto «ieh! no vuelva a 
hacer eso que le va a caer en los ojos... va a quedar ciega»... ino mamá pero es que yo 
cogí un palo largo... en una de esas me encuentro a Isabel en el monte en su chincho- 
rrito... y yo me paré junto al chinchorro, pegada al chinchorro, entonces ella me miró 
«mi hija, yo me estoy muriendo... ¡gracias a Dios, que me estoy muriendo!»... murió. 


Vemos como la narradora va incluyendo en su evocación de la muerte de Isabel, la esclava, 
la cotidianidad de una niña wayuu, esta manera de contar está destinada a entenderse por 
intermedio de un desarrollo de selección y de relación con lo real, organizándolo desde su 
pasado para edificar su propia identidad e imaginario, lo cual propicia lo puentes narrativos 
hacia los receptores. 


Una variación en la narrativa autobiográfica, que sirve para reafirmar, por una parte, la 
pertenencia a determinada región o a un grupo social, lo constituyen las evocaciones de 
otras personas, parientes o no: 


“Leoncio Pocaterra (Juan Puchaina)"?. Me cuenta mi papá y mi mamá que nací en la 
parroquia Guajira, al norte de Paraguiapoa, como a cinco kilómetros en un caserío que 
llaman Cómate, esa zona está enclavada sobre los médanos, y allí se sembraban muchos 
cocoteros, así que prácticamente nací en un cocal un día siete de febrero de 1939, ya 
tengo sesenta y ocho años. Mamá me cuenta que nací a las nueve de la mañana y en 
suelo, después todos mis amigos me dijeron: «ipícaro todos nacimos en el suelo, no 
eres tú sólo el de la exclusiva y el del privilegio de nacer en el suelo... este... al paso de 
los años nos mudamos para los campos petroleros de La Concepción y allí tuve muchos 
impactos de esa civilización que yo no conocía, empecé a ver la abundancia de vehículos, 





19 Entrevista realizada en Carretal el mismo día de la entrevista a Librada Pocaterra. 
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vi muchos vehículos y las carreteras asfaltadas... mi papá era director” de una empresa 
petrolera; frente a mi casa había un tanque elevado para agua y tenía tres letras que 
me acuerdo eran: ... la Ve... la O... y la Ce, V O. C. Después supe que era la sigla de la 
Venezuelan Oil Company Papá era director de la Escuela Cristóbal Mendoza. 


Yo no sabía hablar muy bien el... el castellano, mi castellano era muy malo, era de 
algunas palabras salteadas... con géneros muy equivocados, pero lo empecé a mejorar 
jugando con mis amigos... criollos, conocí amigos gringos. Y también vi con curiosidad 
unas señoras morenas que les decían de una manera muy extraña... que le decían... 
«madamas» o «madám» no recuerdo muy bien, algo así era y eran unas morenas que 
hablaban un idioma con música que presumo era francés o inglés, eran negritas y afec- 
tuosas con el ánimo de que se les comprara el pan... Este... en esos días, a los poquitos 
días que yo llegué, vi que llegó una camioneta a la casa, previamente vi que papá había 
comprado un envase en Maracaibo, un envase de esos que, quizás mal llamados refri- 
gerantes, era un termo grande metálico... entonces yo no sabía para que estaba eso, 
alguien le dijo que tenía que comprarlo... después de inmediato, a los dos días, vi que 
llegó una camioneta, manejada por un hombre solitario y es cuando el hombre trae 
atrás unos bloques brillantes, transparentes y humeantes... eso me impactó mucho y 
todo me parecía que era mágico porque esos bloques transparentes despedían humo y 
yo me acerqué con cautela, me parecía que iban a quemar, a pesar de que por debajo 
de la camioneta habían abundantes gotas de agua, porque el sol de La Concepción peor 
no puede ser, entonces, al fin, también tenía una herramienta mágica para cortar el 
hielo era un puyón... ¡Qué eficiencia para cortar el hielo! Yo no me imaginé que una 
herramienta tan simple fuera a dominar un bloque tan fuerte, itan compacto! Entonces 
al fin bajaron una pequeña sección de hielo y él lo llevó con una cadena y dos garfios 
que se accionaban con el peso del hielo y lo depositó en el refrigerante y de inmediato 
se fue y ni siquiera cobró... Después, posteriormente, me di cuenta que era un contrato 
donde él iba a cobrar semanal yo me acerqué otra vez al termo... no aguanté, alcé y 
toqué otra vez el hielo”?! 


El narrador disgrega la acción para darnos un diorama de la vida recién estrenada en un 
campo petrolero, la presencia de las «madamas» es un recurso mnemotécnico, un alto para 
hilar nuevamente la narración, el procedimiento de difuminación lineal de la narrativa 
lo hemos encontrado en muchas de las entrevistas realizadas en los trabajos de campo. 
Descomponer la narrativa en momentos para reunir los datos e incluir u omitir, hechos 
o personajes, caracterizando de este modo la construcción de las identidades sociales, de 
esta manera el argumento y la trama proporcionan el punto de atención, de manera que 
su análisis nos permite lo que es fundamental y lo que es contextual y accesorio, de esta 
manera los autobiografiados ajustan las historias para que engranen en las identidades pro- 
yectadas, interviniendo la realidad para que ella se ajuste a sus aspiraciones de identidad. 
Esta consonancia entre la imagen proyectada y la narrativa elabora un tejido sin graduación 
dramática, sin un clímax, al menos como las que leemos en las novelas, los cuentos, el teatro 





20 Se refiere a una escuela creada por la Venezuela Oil Company. 
21 Entrevista en El Carretal (enero 27 de 2007). 
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o el espectáculo audiovisual; ello se explica porque los sucesos de las vidas de las gentes no 
tienen las peripecias ni los giros a los que nos ha acostumbrado la literatura. 





Juan Puchaina (Leoncio Pocaterra) evocando a las «madamas». Imágenes del video. 


El hombre común no utiliza la sutileza Horaciana de comenzar un relato in medias res, 
estrategia narrativa destinada a atrapar al receptor, a precipitarlo hacia la necesidad de 
conocer los detalles y el desenlace de una historia, así como tampoco hace uso de los 
elementos que mantienen en suspenso al oyente. Nos atrapan sus autobiografias es por- 
que están transidas de humanidad. En el proceso de la realización del documental «Los 
rostros del petróleo. La huelga del 36» (Cordido, 1989, 2003, 2008), indagando sobre las 
migraciones que se produjeron hacia el Estado Zulia, desde distintas regiones de Venezuela 
entrevistamos, entre otros, a jubilados petroleros: los señores José Garcés, Rafael Naranjo 
y Pantaleón García. Sus testimonios autobiográficos se inician con la afirmación de sus 
identidades familiares, especialmente de las madres, lo que nos proporcionaron retazos de 
la vida del país para entonces. 


Sr. José Garcés. “Yo soy falconiano, o sea del estado Falcón, nací en 1915... me vine 
con mi madre y un primo de ella... nos vinimos para acá pa! Estado Zulia a pié porque 
en esa época no se conseguía un carro por ninguna parte... no se conseguía pa' nada... 
el único que tenía un carrito, un carrito en el pueblo era el cura de allí del pueblo y ese 
no se lo prestaba a nadie porque ese era para hacer el bien y... bueno, era el único que 
tenía y nos vinimos caminando ¡caminando! hasta Mene Mauroa... Mene Mauroa que 
era ya muy cerca del Estado Zulia, bien, hasta allí llegamos... bueno... conseguimos una 
casa que la estaban construyendo, anteriormente construían las casas, las envarillaban, 
lo que llaman hacer varillas ¿no? luego le echaban barro... tierra con... rellenaban 
el envarillado con barro después ellos hacían lo demás... bueno... allí estuvimos por 
espacio de un mes... estuvimos en Mene Mauroa... de Mene Mauroa seguimos a pié 
pa! Estado Zulia, entonces si... lo primero que nos encontramos fue con La Rosa... La 
Rosa era una sola casa nos encontramos... lo primero que nos encontramos fue con 
La Rosa... La Rosa era una sola casa que había en la mitad del trayecto, ya era tarde y 
entonces resolvimos quedarnos allí para continuar al día siguiente”. 


La disgregación de la narrativa se hace presente en este caso cuando el entrevistado recurre 
a la explicación, para él necesaria, del ‘envarillamiento’ en la construcción, el cual cumple 
un doble propósito: por una parte explica su pertenencia a una determinada clase social, 
por intermedio de su saber y sin nombrarla; por otra parte profundiza el período de tiempo 
transcurrido entre el salir de su lugar de origen para llegar finalmente al destino fijado, y 
comunicar al oyente una reafirmación para mantenerlo maravillado: “me vine con mi madre 
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y un primo de ella... nos vinimos para acá pa'l Estado Zulia a pié porque en esa época no 
se conseguía un carro por ninguna parte”. 


Por su parte el señor Rafael Naranjo oriundo del Estado Trujillo, considerado un cronista 
popular de Mene Grande, narra su llegada al Zulia de esta manera: 


Sr. Rafael Naranjo. “Yo nací en el municipio... en la aldea Miranda, hoy municipio 
Autónomo Miranda del Estado Trujillo, capital El Dividive... Bueno... por qué yo me 
vine por aquí... bueno... mi mamá... hummm..., una mujer abandonada se vino para 
acá conmigo y con mi hermana menor, mi hermana Yolanda Naranjo,... a muy tierna 
edad... ese fue... yo soy hijo de Ana Angelina Naranjo... esos fueron los motivos ¿no?, 
que ella se vino hasta por acá... a trabajar pa' sostenernos ¿no? y sostener al otro hijo 
que había quedado en El Dividive llamado Manuel Naranjo que vive aquí... ella se vino 
hasta para acá por el motivo siguiente que a ella se le murió una hija ¿no? la mayor; 
entonces ella se vio en la necesidad de empezar a trabajar y como estaba aquí el auge 
petrolero se vino... a trabajar” 


IDENTITARIO Y EL TRÁNSITO DE LA ORALIDAD... 


El señor Pantaleón García, de origen margariteño hace referencia a las condiciones econó- 
micas en las que vivía la familia al momento de su nacimiento: 


DESDE LA AUTOBIOGRAFÍA COMO BASE DEL PROCESO 


Sr. Pantaleón García. “Me cuenta mi mamá que nosotros vivíamos en una situación de 
pobreza tal que la noche que yo nací, papá era patrón de un bote en la bahía de Juan 
Griego... cuando papá se va se registra los bolsillos para dejarle algo a mamá y lo que 
se encuentra son cinco centavitos... le dice “María cinco centavitos es lo que tengo”... 
entonces mamá coge cuatro centavitos y le dice “coge este centavo para que te tomes 
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un café en la playa de Juan Griego”... Esa era la situación cuando yo nací”. 


“Cuando yo tenía ocho años es que papá ya capitán de una goleta resuelve traer la familia 
para el Zulia, en el mes de diciembre del veinticinco tenía yo ocho añitos. Cuando yo 
llego a Maracaibo tengo ocho años ... ocho años... bien, al llegar a Maracaibo recibimos 
el año en el lago dentro de la goleta, porque no teníamos casa...”. 


En esta parte de la entrevista, el señor Pantaleón García, hace una afirmación de identifica- 
ción con el lugar en el que va a desarrollar toda su actividad profesional, sindical y política. 
La introducción de la presencia en el lago de Maracaibo está destinada a fortalecer su propia 
identidad y desarrollar en sus interlocutores la creación de un imaginario. 


En estos tres entrevistados la presencia de la madre se hace indispensable: la mujer es 
mamá, proveedora de afectos, sustento de la familia, también es padre es, la viga moral 
que sostiene el andamiaje familiar, que todavía hoy se mantiene incólume a pesar de la 
post modernidad. Esta circunstancia de incorporar a la madre en su relato autobiográfico 
obedece, además, a la necesidad de una reafirmación de la identidad primigenia: tanto José 
Garcés como Rafael Naranjo omiten la existencia de un padre, en este último la acentúa 
en su declaración: 


“Mi mamá... hummm..., una mujer abandonada se vino para acá conmigo y con mi 
hermana menor, mi hermana Yolanda Naranjo... a muy tierna edad... ese fue... yo soy 
hijo de Ana Angelina Naranjo... esos fueron los motivos ¿no?, que ella se vino hasta 
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por acá... a trabajar pa sostenernos ¿no? y sostener al otro hijo que había quedado en 
El Dividive llamado Manuel Naranjo que vive aquí...”. En tanto Pantaleón García nos 
proporciona la imagen de la madre solidaria con el esposo y por extensión con la familia: 
“María cinco centavitos es lo que tengo”... entonces mamá coge cuatro centavitos y le 
dice “coge este centavo para que te tomes un café en la playa de Juan Griego”. 


Tránsito de la oralidad al texto impreso 


“Aquí va, y dejo que salga al mundo, un cursillo de Antropología 
filosófica «oído» por lo demás -por un auditorio culto, benévolo y atento. 
Y al leerlo, confieso sin disimulos, me cuesta un poco reconocer que 
transcriba lo que yo oía por dentro al «hablarlo». Le faltan «mis» 
resonancias. Pero, por eso mismo, tanto más fiel documento 

de lo que realmente, para los otros «dije». [... ] me complace notar, 

o creo advertir, que «hablo» de una manera y «escribo» de otra...” 


Juan David García Bacca (1997). 
Antropología Filosófica Contemporánea 


El narrador oral tiende a contar su historia personal elaborada previamente, con retazos 
construidos de la memoria, de su historia personal vívida y vivida que no produce una 
sensación de terminación, de acabamiento, su finitud no está sometida sino al espacio 
geográfico que lo circunda y el desarrollo de sus historias están pobladas de lo transmitido 
por generaciones o por vivencias propias, con la posibilidad del enriquecimiento perma- 
nente producto de su devenir vital; mientras que el escritor trabaja el texto, lo reconsidera, 
manipula, construye y reconstruye, hasta que siente que lo ha domesticado, que la materia 
prima de la palabra ha caído subyugada para convertirse en una obra acabada. Algunos 
escritores que recaban datos desde la indagación oral tienden a convertir el texto recogido 
dentro de los parámetros en los que la cultura tipográfica, de los libros, los ha formado; un 
ejemplo de ello es lo sucedido con “Sobre la misma tierra” la novela de Rómulo Gallegos, a 
propósito de lo cual nos informó, en 1986, el señor Germán Pocaterra lo siguiente: 


Señor Germán Pocaterra. “Por cierto que a don Rómulo [Rómulo Gallegos] le llamó 
mucho la atención de... la canción que cantó una muchachita llamada Florinda Palmar... 
y ella cantó una canción que se llamaba el jaiechi de Remota este jaiechi se refería a 
un señor que estaba enamorado de una majayura... señorita... llamada Remota, como 
en el jaiechi se repiten mucho las estrofas ella cantó y repetía y repetía el nombre de 
Remota muchas veces y eso le llamó mucho la atención... y después que se terminó el 
acto... ellos estuvieron allí un rato sentados conversando... él me dijo que si yo le podía 
escribir, el tema de la canción ... y yo se lo escribí yo después vi en la novela que él lo 
versificó y me sorprendió mucho el nombre que él escogió para la protagonista de la 
novela que era el nombre de la canción”. 





22 Entrevista a Germán Pocaterra en el documental Testimonios Sobre la misma Tierra, realizado por Ivork Cordido (1986). 
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Florinda Palmar, fotograma del documental “Testimonios sobre la misma Tierra”. 
Siendo niña le cantó A Rómulo Gallegos el jaiechi de Remota de la que hablaba Germán Pocaterra 


Esta entrevista confirma la aseveración establecida por John McDowell en el evento men- 
cionado: 


Cuando era de publicar los textos recopilados de poetas orales, la costumbre era declarar 
la autenticidad del texto mientras en realidad adaptarlo, en muchos casos bruscamente, 
a las expectativas cultas de los lectores. La tendencia era transformar esta poesía hasta 
hacerla casi irreconocible, y aún más, agregar comentarios lamentando su carácter inculto 
y hasta grosero. Así es que el registro de estos estudiosos es una cuenta mezclada: por 
una parte, debemos agradecerles por recopilar material de mucho valor, e inspirar en 
el público un aprecio por estas tradiciones orales; a la vez, da tristeza que muy pocos 
de ellos se dieron cuenta de lo que realmente es la poesía oral, o si se dieron cuenta, 
no supieron o sería que no se atrevieron a comunicar esas verdades a sus lectores 
(McDowell, 2003: 48). 


La necesidad de transformar el texto oral en tipográfico impreso crea en los autores y en 
los lectores la certeza de estar ante uno definitivo, concluido, que ya no admite cambios, 
todo está allí circunscrito a una página. El lector avisado tratará con notas al margen 
de lo estampado sobre el soporte, establecer una comunicación con el escritor, de sus 
observaciones sobre lo leído, en un vano intento de entablar un diálogo: encerrados 
los sonidos no necesitan hacerse oír basta con el sentido de la vista, son voces mudas, 
silenciosas que sin embargo resuenan en nuestro cerebro. 


Por el contrario la oralidad es siempre una obra inacabada, no tiene, como lo impreso un 
continente inmutable, su sustrato material; aparte de la conciencia del narrador, es el aire 
que lo transmite y este es variable al igual que el ánimo del emisor, no conoce más reglas 
que las impuestas por quienes las transmiten, además está inmerso en un paisaje sonoro- 
geográfico cuyas peculiaridades se tornan intransmisibles al texto tipográfico, es para éste 
inauditable: los sonidos que rodean al narrador oral forman parte del paisaje mismo y al 
igual que las inflexiones de voz del informante no aceptan formas de representación que 
no sean de su propia naturaleza eufónica. 


El documentalista / investigador al entrar en contacto con sus informantes se transforma 
en un recipiendario del grupo, uno más del conjunto al que inicialmente pretende investi- 
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gar, graba sonidos e imágenes, fotografías. Se torna de esta manera en un integrante del 
paisaje, al principio quizás solo ver y oír, integrándose con las comunidades: fijando para 
el momento oportuno, del análisis, las imágenes y los sonidos locales, transformados en 
eufonías ecuménicas de su pesquisa, en un micro universo complejo para tratar de desvelar 
aquellas relaciones sutiles que envuelven las relaciones históricas, sociales antropológicas 
de las comunidades. No va al terreno desprovisto de una finalidad, se transforma, en la 
actualidad, en un «homo audiovisual» que lee los paisajes físicos, geográficos, sonoros y 
humanos: 


“[...] En efecto, no basta con pasearse, familiarizarse con lo cotidiano para descubrir lo 
que es significativo, lo que es importante. El encuestador o investigador decidió estar allí 
en ese momento. No es por azar, él tiene sus razones, si se quieren de orden científico: por 
el análisis de una situación social local, un barrio urbano, un pueblo agrícola, un desplaza- 
miento de trabajadores migratorios, comprende una sociedad global, sus equilibrios y sus 
antagonismos, los acuerdos y los conflictos que marcan la historia, impregnan el presente 
e inspiran el porvenir” (Hérin, 2006:154). 


El investigador está consciente de ello comprende y debe saber cómo usar los equipos de 
registro: es fotógrafo, videdgrafo, sonógrafo, cineasta. Todos los dispositivos de creación 
están a su disposición, los cuales que tiene que conocer y operar minimamente para pedirle 
al experto aquello que necesita, para el desarrollo de su proceso indagatorio. 


Tránsito de la oralidad al pensamiento divergente 


Sabemos que los resultados de nuestras investigaciones tienen compromisos de todo tipo, 
que nuestro mirar y mostrar trozos de vida no es inocente, debe comenzar por ser una 
obligación de honestidad, que deben ser comportamientos de profundo respeto hacia las 
comunidades y los seres humanos que nos trasmiten, esas irreales/realidades producto de 
su experiencia transformada en creación y que sólo adquieren su mayor dimensión y sentido 
al plasmarlo en su entorno y transmitirlo al espectador siempre que sea fruto, también, de 
la ponderación de nuestro observar y registrar. 


De manera que observar se convierte en un valor ético fundamental tanto para el realizador 
como para el espectador, el cual presupone que lo que observa hubiese sucedido, indepen- 
dientemente de la presencia o no del realizador, asume que los hechos no se escenificaron 
frente a la cámara para su registro y posterior proyección, sencillamente las gentes que se 
mueven ante su mirada no son actores, ni se representan a diario en su cotidianidad, inde- 
pendientemente del hecho de haber sido fotografiados en el desarrollo de algunos momentos 
de sus existencias: seguirán viviendo sus vidas, desesperanzas, cantos, sus rabias y amores. 


En la utilización de las técnicas de observación a distancia y la entrevista directa, nos incor- 
poramos con nuestros equipos a las comunidades desde el primer día, el problema mayor 
que se presenta es cómo encontrar los elementos que unan dos pretensiones aparentemente 
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contradictorias: la investigación, si se quiere científica y la esperanza de exponer los resul- 
tados con poesía narrativa de la imagen. Pronto nos percatamos de que el factor humano 
es lo suficientemente conmovedor e impresionante como para que la narración se sostenga 
por sí misma. Los patrones relacionales que obligan al comedimiento, a una presencia de 
observador que participa después de haber demostrado su consecuencia y solidaridad con 
los descendientes los habitantes de determinado espacio geográfico. 


En el proceso de rodaje y los resultados que se muestran en el film documental, está es- 
trechamente ligado con el espacio, la cercanía o lejanía de los personajes, el estar dentro 
o fuera del espacio geográfico, señala, de cierta manera, los grados de compromiso que se 
tienen con el argumento expuesto. 


Esta posición estética de “estar como ausente” incita a las más variadas reflexiones éticas: 
¿cuál es el derecho que le asiste al director de usar la imagen de otros para que nos reco- 
nozcamos como habitantes de la ciudad, del país, o para exponer nuestros puntos de vista 
desde el testimonio o la presencia de los protagonistas?; ¿cuál es el derecho que tenemos 
para elevarnos sobre ellos y pretender ser sus voceros o expositores de sus luchas y anhelos? 
Preguntas sin respuestas directas porque las reflexiones de carácter ético están en lo funda- 
mental relacionadas con problemas de orden político, toda posición en cualquiera de estas 
categorías están estrechamente vinculadas con la visión del mundo y sus representaciones 
no son más que manifestaciones de las convicciones sustentadas por los realizadores o por 
la sociedad; de manera que en lugar de buscar en lo axiológico nuestro planteamiento debe 
dirigirse hacia lo esencialmente ontológico: el documental constituye una visión metafísica 
de la vida social porque es, al igual que la ficción, un sistema de representaciones alegóricas 
y como tales, alegorías, aunque el origen, el material primigenio, de tales metáforas sean 
diversos. 


Frente al texto y la poesía oral se nos presentan posibilidades de creación (visual y auditiva) 
y las tentaciones de incorporar las llamadas reconstituciones, destinadas a recrear, desde 
una perspectiva ficcional actual, aquellos aspectos de una vida cotidiana, que la locomotora 
histórica dejó en alguna estación intermedia antes de llegar a nuestro presente gracias a 
la memoria de actores anónimos. Estas reconstrucciones, acertadas o no, de instantes de 
la cotidianidad son productos de la aparición del proceso del pensamiento divergente, que 
impulsa a la autora a sustituir al locutor tradicional en el documental por la representación 
de trozos de vida en una combinación del uso de los documentos escritos y la memoria, 
traducida en oralidad y que se interiorizan creando ideoescenas que evolucionan hasta 
transformarse en momentos de guiones y en los que intervienen los documentos gráficos 
para crear los ambientes necesarios y construir una realidad irreal en combinación con el 
registro audiovisual. Porque el pensamiento divergente nos aparta de la vía más expedita y 
nos impele a movernos en los meandros de la imaginación, de la fantasía que no se evade el 
compromiso, busca en la propia experiencia las imágenes para contar la historia, sin eludirlo. 
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Estas han sido las reflexiones que he querido transmitir, no hay en ellas pretensiones de crear 
escuela; solo y para terminar: cuando nos planteamos el acceso a determinada realidad, 
histórica o en acto siempre tratamos de comprenderla, sin prejuzgarla cosa que no siempre 
resulta fácil, son muchos los condicionantes culturales: los nuestros que no nos permiten 
igualar las densidades espirituales, con las de esos otros, que son nuestros pares, aunque 
de culturas diferentes. 
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Naseyuuma a na Outshiikana "oktajülii noumainru 'u" 
Jee neiyajaapise wayuu 
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Resumen 


Es un tejido que surge de varios encuentros con los ‘outshii’en ‘wtiinptimiiin’ “hacia el 
camino de las aguas”, antes y durante del desarrollo del proyecto político de la “Zona 
Norte Extrema" de la Alta Guajira, con quien se inicia un consecutivo de actividades 
conducente al fortalecimiento de los procesos organizativos que nutren la asunción de 
“pedagoglas territoriales y localizadas” para detectar los saberes en su estado simbólico y 
natural; se describe una visión endógena a cerca de los métodos utilizados por los médicos 
espirituales, principales autores directos reconocidos territorialmente por su sabiduría 
natural y milenaria que aün ejercen en el mundo wayuu. Se toma este escenario de 
localización -lugar donde se sitúa el investigador- para posicionar su sentir, después de 
hacer reflexiones sobre las realidades sociales y culturales de mortalidad y morbilidad 
de niños de este grupo cultural por mala nutrición en el departamento de La Guajira, 
cuyo resultado pretende redefinir el sentido de la medicina wayuu para llegar de manera 
sustantiva al “Desarrollo endógeno” esquivo en su vida cotidiana. 


El objetivo es desarrollar conjunta e interdisciplinariamente mecanismos para construir 
nuevos conocimientos a partir de lo local, fenómenos hallados en lo endógeno, necesa- 
rios para la vida digna de los actores sociales que esperan del aporte de investigadores, 
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llamados a facilitar procesos factibles para una sociedad vulnerable que requiere 
intervención de posibles formas de auto sostenibilidad, participando como verdaderos 
agentes del cambio. 


Palabras clave: outshii, médicos espirituales, Makuira, Zona norte extrema 
Abstract 


It is made available to the academic and scientific community, it is a fabric that arises 
from several encounters with the 'Outshii' in Wüinpümüin' "towards the path of the 
waters", before and during the development of the political project of the extreme 
north zone from Alta Guajira. With this begins a series of activities leading to the 
strengthening of organizational processes that nurture the assumption of “territorial 
and localized pedagogies” to detect knowledge in its symbolic and natural state; An 
endogenous vision is described about the methods used by spiritual doctors, the main 
direct authors recognized territorially for their natural and millenary wisdom that 
they still practice in the Wayuu world. This location scenario - the place where the 
researcher is located - is taken to position his or her feelings, after reflecting on the 
social and cultural realities of mortality and morbidity of Wayuu boys and girls due 
to poor nutrition in the Department of La Guajira, the result of which aims to rede- 
fine the meaning of Wayuu medicine to substantively reach the elusive “endogenous 
development” in daily Wayuu life. 


The fabrics of this work are based on my Wayuu condition with a deep knowledge 
of the culture and the value of the word, which give me elements to base myself 
on. This is a first step that I put to the consideration of the Guajira society and the 
academic community, so that together an endogenous development can be braided 
from the Serrania de la Makuira, spatial unit that oxygenates the Wayuu population 
in the extreme north of Alta Guajira. 


The objective is to jointly and interdisciplinary develop mechanisms to build new 
knowledge from the local, phenomena found in the endogenous, necessary for the 
dignified life of social actors who expect the contribution of researchers, called to 
facilitate feasible processes for a vulnerable society that requires the intervention of 
possible forms of self-sustainability, participating as true agents of change to have 
the same heartbeat of life, in the search for solutions for ourselves, the Wayuu of 
the desert culture. 


Keywords: outshii; spiritual doctors, Makuira, extreme north zone 
Jüküjia wajaachonlu'u 


Karaokta aküjünaka achiki yayaa, aitaanaka najapulu'u karatoktamaashii, jüchiki 
wanee arütkawaa jüpüla atüjawaa ja'u nakua'ipa na Outshiikana julu'ujee nekii 
wayuu, aküjüsüse'e jia jalajeekuwolúin natüjüin jee kasa'in na’yataain aka, jüka 
nayain nayakana palajanaajanain kakua'ipashiin júmaa katüjalain jia noumainru'u. 
Nnojoyütsa'aya jia jakütüin, cheujaayülia ja'amüin jüpüla anashaatain, waneesa 
akuyamajuushi ojuittaasü wana jüma tamüleujüin tatüjala julu'ujee Ekirajiapülee 
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Müleusükat jee tü noutkajaaleka wayuu Wüinpümüinshaata júnain Wüinpümüin, wa- 
naa jüma kalecheshaatain na tepichichonniikana jutuma jamü namünüin yayaa wajiira 
jwutptina kojuyeirü juya. Karaloktalu'ujee tapansaaje'insa jia jamüin neiyajaapia na 
wayuukana jüpüla jüikalaain wanee amüleujia müleu woumainru'ujee, jaitayaasüje'e 
kainseyuu wamüin. 


Jüshajiapala karaloktakaa ojuitaasü tekiiru'ujee jüka wayuuin taya eraajüshi takua'ipa, 
tanüiki jee júpúlain pütchi wayuunaiki, ouyante'erakaa wakua'ipa shiimainsúkaa. 
Taapalajasa'aya palajanaalu'u jümüin jiakana karaloktamaashiikana jüpüla wamulouji- 
raain jee anatatawalain jüpüchijia aikale'eruushinjatka Makuirajee chaya wüinpümüin. 


Ere'ettünashaataka yajee yaa, jia kottai waya jünai waashajiraain júchiki, jJüpüla asawataa 
wanee jukua'ipa atüjalaa woumainru'ujee jüka tü kasa eeka wama'ana, anayütkaa jüpüla 
kataa ou'u na wayuu eeyüliikana jünai ka'atapala wokoloin, jüka wayain wayakana 
na karaloktamaajanaka kanüinkinjanain na'apüna, antirüinjanaka kasa anasü namüin 
júpúla nasüsülaainjanai aa’i naya wayuu julu'uyuliikana jutatuuipa'a. 


Pütchi jülüjüükainjatka aa'in: Outshii, Outajúlii Keisirakana, Makuira, Wüinpümüins- 
haana Jünain Wüinpümüin 

Pütchi jálüjüükainjatka aain: outshii, outajülii keisirakana, Makuira, Wüinpümü- 
inshaana Jünain Wüinpümüin 











Introducción 


manera de ilustración, “zona norte extrema" es un término acuñado de la palabra 

en wayuunaiki wüinpümüinshaana , significa “hacia el camino de las aguas que va 

ás al norte", es todo el sector geográfico comprendido entre una línea imaginaria 

que parte desde el punto geográfico del corregimiento de Taroa, hacia el de Castilletes, 

cubre el casquete geográfico septentrional de la Península de La Guajira, cuya descripción 

geofísica está ubicado en el Resguardo de la Alta y Media Guajira, del municipio de Uribia, 

departamento de La Guajira, Colombia, limita en la parte oriental con Venezuela, con Aruba 

y el Caribe en su parte septentrional. La integran nueve (9) corregimientos Taroa, Puerto 

Estrella, Nazareth, Guarerpá, Punta Espada, Siapana, Puerto López, Castilletes y Taguaira, 

con una población de 67.000 habitantes, que componen la influencia del sistema ambiental 
de la Makuira. 


Como Proyecto Político, se conformó para la defensa y protección de los derechos funda- 
mentales wayuu, bajo el amparo del convenio 107 de 1959 de la Organización Internacional 
del Trabajo -OIT y adoptada por la Ley 31 de 1967, previo a la Asamblea Nacional Consti- 
tuyente que nos invistió de poder y especial protección como pueblos indígenas y tribales. 


Amparado en esta normatividad y con la pretensión de visibilizar las prácticas de vida coti- 
diana como voz de “insurgencia” para fortalecer y crecer nuestros saberes y conocimientos, 
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desde nuestra autonomía, se encamina el presente artículo que parte del interés de indagar, 
a la luz de la Etnociencia wayuu, la manera de construirse los saberes y conocimientos fár- 
macos, contextualizados a partir de prácticas regidas desde la Ley de Origen del universo 
procedente de esta sociedad. 


En primera instancia, un interés de encontrar fenómenos que cobraron vidas de la niñez 
wayuu en plena atención de instituciones que tutelan los derechos de los niños de la pri- 
mera infancia. En este sentido se considera la medicina wayuu desde los manifiestos de los 
outshii, herramienta que debe estar a la par de la educación que propone el Estado y no ésta 
desvalorando las prácticas de los sabedores que equilibran la armonía hombre-naturaleza. 


En segunda instancia, indagar, reflexionar y reconstruir las prácticas de vida silenciadas 
por el modernismo que impera en nuestro territorio, para que de manera conjunta e in- 
terdisciplinaria construyamos el Desarrollo Endógeno que equiparan maneras ‘otras’ de 
encaminar el sistema de salud propio para reconfigurar el actual, a partir de los saberes y 
conocimientos locales. 


Finalmente, trenzar las ideas configuradas en el trabajo con las experiencias narradas y 
vividas por los mayores a través de los sueños. 


Desarrollo 


Desde los orígenes de la vivencia de los pueblos indígenas, una de las manifestaciones de 
vitalización, revitalización y mantenimiento de la identidad, es la medicina tradicional, 
para el caso wayuu, su existencia se mantiene a través de la memoria colectiva de los ma- 
yores sabedores como los médicos espirituales, que data desde el inicio de la genealogía 
de las deidades primigenias, pasando por la generación vegetal y animal hasta llegar al Ser 
wayuu, herederos de todas las sabidurías de sus ancestros. 


Antes de seguir con el desarrollo del discurso, aclaro, que estas ideas fueron memorizadas 
a partir de los diálogos del fogón, del desmotar el algodón, el hilvanar y trenzar el hilo en 
las prácticas cotidianas de las aTaúlayuu que participaron de manera natural y en confianza 
familiar durante varias noches, hasta altas horas de la madrugada entre algunos outshii 
cercanos a los lazos de consanguineidad matrilineal, sin utilizar registros fílmicos ni mag- 
netofónicos, solo reinaba la oralidad y el respeto. Según los outshii, los medios tecnológicos 
ponen 'arisco' a los aseyuu ‘espíritus’ y por lo que éticamente se perdería el sentido de la 
esencia y la espiritualidad. 


La noche se considera el mejor escenario para disertar y realizar prácticas de sanación y 
curación con los outshii, con ella todo tiene conexión y reciprocidad por ser principio de 
vida y madre de todas las generaciones. Significa que la Noche / Oscuridad, la gran abuela 
es el lugar de enunciación, donde se piensa, siente y actúa en diálogo outshii con los an- 
cestros iluminadores del *wopo't? camino para encontrar los desequilibrios que aquejan el 
cuerpo y la naturaleza. 


ISSN 0123-9333 . Año 13 - N°, 24-25 (ENERO-DICIEMBRE), 2019 


Es importante entender y saber que las prácticas realizadas por los médicos tradicionales, 
son distintas de las de los pütchipu'u “el mediador de conflictos” quien utiliza el día para 
disertar sobre cualquier conflicto confiado a él. En consideración a esto y de las prácticas 
nocturnas, existen variadas maneras para referirse al encuentro y sometimiento de atención 
con los outshii, unos los denominan “anakiraa' la manera de alumbrar sobre el porqué de 
una anomalía; ‘outajiraa’ hacer partícipe de la muerte de un mal incorporado; aikale'eraa 
aceptar ser asiento de un seyuu (espíritu); asuliraa' hacer quitar del cuerpo un espíritu por 
parte de una persona que no desea ser médico espiritual. Por último ‘epiachajiraa’ aunque 
se considera una expresión venida de otra cultura indígena (piaachi o piaache), ésta se 
posicionó por encima de outshii, aunque su sentido sea más para prácticas entremezcladas 
de otras vertientes que utilizan herramientas distintas de las propias. 


Cómo se llega a ser outsú u outshi 


Para adquirir la profesión outsú u outshi (femenino y masculino respectivamente en su orden, 
que en su categoria plural y neutro es outshii para evitar inclusión por el uso de género) 
en la cultura wayuu, se hace a través de la observación, las ayudantias, la escucha y la 
wayunkeera, ésta última “lograr hacer algo en el pensamiento propio” Iguarán (2019). La 
escucha es fundamental para el aprendizaje de los pütchipu'u, éste debe centrar su atención 
en el silencio, el tono de voz como de la naturaleza misma. 


En cambio para ser outshiino se puede hacer nada de lo mencionado en el párrafo anterior, 
la persona que es seleccionada por un espíritu para cumplir la función de médico espiritual, 
tiene cierto dominio en ella o en él, los va moldeando, se apropia de su manera de ser, de 
alimentarse y de su comportamiento en sociedad. 


Solo los seleccionados saben que tienen algo en el cuerpo que los vigila, acompaña, nutre 
con plantas, los aísla de roces de los familiares, les produce ansiedad de comer o beber 
algo especial y, los hace soñar sobre actividades en pro de algo. A medida que van crecien- 
do las personas escogidas, poco a poco van adquiriendo habilidades para predecir, solo 
disponen de ella, cuando se hallan graduado de las manos de un experto en la profesión. 


A continuación como un primer momento de la medicina wayuu, se describen los de origen 
pülashii, los nacidos de ja'awai / piyuushi, la primera y única deidad femenina que vagó 
en su densidad oscura por mucho tiempo y hoy es reconocida como la matriz generadora 
de todas las vidas existentes hasta la fecha en la cultura wayuu, y en planteamientos de 
Paz Ipuana, es “la imagen arquetípica primigenia, que nos nutre y nos devora a lo largo de 
toda su existencia” (Paz, 2016: 40). 


Las piedras 


Tanto en su estado natural como talladas son receptores de energías e inmunizadoras; en 
forma pulida como los collares, se utilizan para enaltecer y vitalizar el cuerpo, como también 
para trueque entre una vida humana y los malos espíritus. 
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Las piedras de los tres pilares del fogón, son sanadoras de dolencias como las ‘secas’ que 
salen entre las piernas, también son facilitadores de buenos deseos. 


Las piedras de moler son portadoras de energías y vitalidad. Esta dupla de herramienta 
representa la vagina de la mujer y la ‘ipeera’ los testículos del hombre, consiste en una 
piedra aplanada en forma de batea donde se trituran los alimentos y medicinas dejando 
sus energías en ellas. 


Algunas personas suelen lavarlas y beber el agua que emana de ella para energizar el cuerpo. 


El agua / arena / astros 


Las aguas son purificadoras de la mente y el cuerpo, depuran las malas energías producidas 
en los malos sueños, en las personas que llegan a hacer reclamos, son captadoras de energías 
del sol, la luna como de la humedad producida por el viento, el sereno y el frío, guardado 
en múcuras o tinajas captan los elementos (tierra, aire y fuego) mezclado con él forman 
los cuatro elementos necesarios para la vivencia humana. 


La arena, no la totalidad de la tierra, es conservadora de las pisadas, huellas y orígenes de 
los ancestros. 


El sol, las estrellas y la luna, eran productores y sembradores, facilitaban sus energías a 
los débiles. 


En esta perspectiva, se puede afirmar que una piedra, el fuego o la misma arena que hacen 
parte de las deidades primigenias, son elementos medicinales y curativos, utilizados en las 
prácticas por nuestros sabios mayores. Sobre las piedras se hacen los baños para inmunizar 
el cuerpo, de igual forma para guardar debajo de ellas los residuos de las medicinas y otros 
elementos empleados durante el proceso de curación. 


Ahora, la piedra pulida se utiliza como accesorio de protección de las personas, es el caso de 
la piedra “walirinyaa' es una variedad de tu'uma “collar wayuu” solicitado por los médicos 
a los familiares de un paciente que está grave de muerte para devolverles la vida en forma 
de trueque con los wanülüü o espíritus malignos. 


Con el siko'u ‘fuego’ se hacen las lecturas de los hechos del pasado y del futuro y, con 
la arena, que es la que conserva las pisadas del ayer y, a través de ella se conserva la 
propiedad de los ya fallecidos como elemento corpóreo adherido de por vida, el naawai 
wayuu “el peso de la energía de la persona fallecida” aún está latente en el suelo para 
auxiliar a los enfermos. 


Los wüichii / plantas 


Surge la segunda generación de los wayuu representada en los wunu'u o wüichii (mundo 
vegetal), quienes tenían su seyuu o aseyuu (espíritu) inmortal, que solo se alimentaban de 
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agua, sol y viento (deidades primigenias). Desde la memoria histórica de nuestros ancestros, 
nos dicen: 


Fueron los únicos que alcanzaron la perfección del saber y la plenitud del arte original, 
solían llevar en su sangre, en su cuerpo, en sus cabellos, los principios curativos que 
ahora conoce la medicina wayuu. 


Estos seres majestuosos y delicados ahora de vida vegetal, tenían fuerzas reservadas que 
no empleaban contra nadie, puesto que entre ellos reinaba una maravillosa uniformidad 
de vida. El curso de sus vidas era la paz y la armonía, no tenían noción del pasado, solo 
ejercían su presente sin tener noción del porvenir (Paz, 2016: 178). 


Estos seres de vida vegetal y con habilidades únicas en su generación, tenían sus propios 
espacios territoriales, poseían la propiedad de curar y sanar. Es decir, habían sanadores 
(vegetales) propios de las serranías, de las sabanas, las planicies y los playeros, cada uno 
tenía sus propias formas de curar. 


Sin embargo y desde la percepción de escritores alijuna “no indígena” para ellos la medicina 
tradicional wayuu, es solo los wüichii vegetales” como un todo y única expresión para re- 
ferirse a la medicina de esta etnia. En este mundo de la medicina wayuu su trascendencia 
se remonta desde la vida de los “ancestros, deidades, primigenias” como también en las 
posteriores vidas “animal y humana”; este último, es el que predice y sueña con todos los 
anteriores bajo el amparo de la “gran madre noche oscuridad”, matriz de las cosas concepto 
en la cultura wayuu (Iguarán, 2014: 22). 


De igual manera, es una manifestación proveniente de las deidades primigenias para 
equilibrar Ser /Cosmos / Naturaleza, trinomio que interrelaciona elementos del universo 
para llegar a un solo cuerpo para concebir vidas necesarias para la acción de las prácticas 
de vida, en cuya apreciación se puede decir que la naturaleza concreta leyes que se deben 
respetar para equiparar armonía y diversidad. 


Fundada en la expresión wüichii notoria en la medicina wayuu con propiedad de los 
primeros ancestros deidades primigenias, ésta concibe tres elementos necesarios para la 
vivencia y pervivencia de sí misma y son: 


e Wiiittaa: estar reverdecido, los que tienen vida y pueden comunicar mensajes terapéuticos 

e Wiiin: agua. Los provenientes de ‘juya’, lluvia, esposo de ‘mma’ tierra, necesario para la 
vida de los vegetales que requieren estar reverdecidos para mantener el agua verde o 
sangre que corre por dentro de las plantas que es la sabia que da vida y energía. 

e Wii: culebra, protector de las plantas, da carácter de sagrado, conocido también como 


jaa'in mojuui “el alma del monte”. 
Suelen comentar nuestros sabios mayores de la siguiente manera: “kawuúisesú tú wüi- 
chiikaa”, “las plantas tienen culebras”, es el espíritu que salta o se asoma al encuentro de 
los intrusos. Es una especie de ilusión que ven las personas que no tienen en cuenta la ética 


y la moral para adquirir y tomar las cosas de la naturaleza o, los que no solicitan permiso 
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a las mismas plantas que tienen sensibilidades, los que tampoco practican los respectivos 
pagamentos. A causa de estas malas prácticas, las bondades de las plantas se pierden, es 
decir, se esfuman sus propiedades espirituales para curar y sanar, trinomio agua/planta/ 
culebra que son primera, segunda y tercera generaciones respectivamente en su orden para 
dar vida a la cuarta generación wayuu. 


Para soportar esta afirmación, se considera necesario acudir a la historia, que es un registro 
de la memoria de los pueblos originarios. 


Según cuentan mis abuelos y familia del eirukuu Uliana de Pali'isiwou; Iruwasii era 
un señor sabedor de la medicina tradicional wayuu, vivía en la serranía de la Makuira. 
Cierto día, su familia entró en conflictos con otro e'irukuu, donde se desató una guerra 
de la cual él fue flechado con “imalaa”, flecha envenenada. En su agonía, le dijeron en 
el sueño que se levantara y siguiera un camino señalado por un anciano, le dijo que no 
se detuviera y que no tuviera miedo, ya que a mitad de camino se iba a encontrar con 
una gran culebra que no le iba a dejar pasar, pero que siguiera hasta entrar en contacto 
con la serpiente y arrancarle la lengua. 


Así lo hizo, divisó la culebra que venía sobre él, se armó de valor hasta toparse con 
ella, al momento de tocarla y arrancarle la lengua, ésta se convirtió en una planta que 
hoy es conocida por los elegidos como jashieepi. Comió parte de las hojas y el resto 
lo llevó a la casa de su familia materna, no regresó con su familia conyugal. Al llegar 
donde la familia materna, ordenó a las mujeres elaborar mochilitas para guardar las 
hojas trituradas en ella, ya formada Jania -contra wayuu-. Décadas después iruwasii 
murió dejando a sus sobrinas los amuletos señalados en el sueño y tras su muerte los 
jayeechii resaltando su valor y grandes sabidurías. 


Finalizando el siglo pasado, una de las nietas de iruwasii a la edad avanzada, fue 
asistida por su única hija quien la llevó al otro lado de la serranía por las estribaciones 
de Siapana, allí permaneció un tiempo hasta su día de muerte. En su soledad, según 
quien narró la historia, no fue bien asistida por su hija, vivía sola en una casita cerca a 
la de ella. Se supone que en su soledad enterró dentro de la casa todos esos amuletos 
incluyendo algunos collares; a su hija no le interesaba, por el asunto del evangelio. 
Después de su fallecimiento, el derrumbe de la casa de bahareque y en unas épocas de 
lluvia, la familia pasaba por allí de regreso del culto; la nieta, hija de su hija pisó algo 
fangoso y el pie se enterró en un hueco y, al sacarlo e introducir la mano para sacar su 
cotiza, se le adormeció y vio lo que estaba en un tarro ya en mal estado por el deterioro, 
le grita asombrada a su mamá que eso era de su abuelita, a la que su mamá le reprochó 
que eso era del demonio. 


Así, los comentarios siguieron hasta llegar a la casa, que eso fue lo que les dio en vida 
el bisabuelo Iruwashií. Dicho comentario fue escuchado por un señor que pernoctó 
en la casa y sin pensarlo dos veces, madrugó y se dirigió donde sucedió el caso, asi 
fue, tomó los objetos de valor y dejó aquellos de menos valía. Llegó donde su familia 
y guardó los objetos hallados. Por la noche, soñó con una mujer que estaba desnuda y 
que le decía “yo si estoy muy apenada, me han sacado de mi casa desnuda, con frío y 
hambre, los que me tienen ahora creen que voy a estar con ellos, ya mismo me devuelvo” 
dicho esto el señor despertó y narró lo sucedido. Fueron donde un experto en el caso, 
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después de un diagnóstico médico espiritual, les dijo que eso era solo desecho de hojas 
secas sin ningún poder. Narrado en 2010 por Marta González Montiel, etnoeducadora 
de profesión a Gabriel Iguarán Montiel. 


Otra forma de ver esta apreciación es la concepción que hacen nuestros mayores sobre la 
Makuira que significa “matas de tabaco”, son los vegetales que están vivos y atados a la 
tierra, es decir, cuando están reverdecidos con todas sus energías y agua, mientras que 
cuando están triturados para uso como material de sanación, se le dice yüi que es el tabaco 
utilizado como herramienta de predicción de los outshii. 


Los múrúlu / animales 


Es necesario entender la manera cómo se incorporaron los animales en la medicina wayuu, 
surge de la palabra e'"irukuu, es la representación de la carne vegetal en la vida animal de 
este tercer momento, que por un castigo fueron convertidos a la figura animal que hoy se 
conoce; esa animalidad la conserva el “Ser wayuu” de dos maneras. 1.) en la forma de 
apellido, es el e'irukuu vegetal que me da vida y fortaleza para prolongar lo matrilineal 
como también la comunicación a través de los sueños, 2.) el eZrukuu asignado por los 
animales de acuerdo con las características del suelo donde habitan, como también de las 
cualidades y habilidades del animal de quien se hereda el nombre de su carne, de allí que 
es necesario su presencia en todos los actos ceremoniales y rituales para solicitar permiso, 
acceder al mundo espiritual como también y agradecer los favores recibidos. 


En todo acto social como una sanación de enfermo, iniciación (encierro de la niña durante 
el desarrollo), actos fúnebres, son indispensables la sangre animal, que, durante un sacri- 
ficio, ésta se deja correr por el suelo, alimento de los espíritus, mientras que la carne que 
se consume, es el pacto entre el “Ser wayuu” y el “Ser de la naturaleza”. Ahora, aquellos 
animales que se entregan en etapas por el pago de una vida a un e"irukuu específico, la pri- 
mera entrega que se da junto con collares es por el derramamiento de la sangre del difunto, 
que es el isho'upunaa, literalmente sería (lo rojo de la cara), en este caso son las piedras 
rojas (collares) y la sangre que llevan los animales suman los materiales que representan 
por el acto de esconder el rostro de una persona para toda la vida. Esta entrega se da a los 
familiares del padre, por ser el portador de la sangre, se da casi inmediatamente tal como 
se quitó la vida en un momento. 


Luego viene una segunda entrega, convenida en un tiempo prudente que reciben los fami- 
liares de la madre del difunto, que no se veló como se acostumbra a hacer con la muerte 
natural, sino que lo sepultaron en el suelo y de manera inmediata, no lo lloran, la familia 
se resguarda en el dolor producido por la pérdida del familiar. 


Un tercer pago, se hace por el dolor producido a la familia que no pudieron llorar ni hacerle 
la ceremonia como es debido en la cultura. El último pago se hace para verse los contrin- 
cantes y estar libres. 
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En cada pago se lleva a cabo una ritualidad, en el primero se reciben los collares sobre 
un trapo rojo, por una mujer adulta de la familia del difunto, y ésta lo lleva a un sitio 
de la casa para que toda la familia proceda a llorar los objetos recibidos que representan 
la cara de la persona fallecida. De igual forma para los animales, se les rodea el corral 
donde están encerrados, y la familia los llora porque es la carne que representa el cuerpo 
del fallecido. 


Cada parte de un animal muerto es un órgano curativo empleado por los médicos espirituales 
que predicen cualquier mal de ojo. Es por eso que muchos wayuu guardan los huesos de 
animales mamiferos, las espinas de los pescados, las plumas de las aves, la grasa animal 
y el cuero. Todo esto es medicina. Ahora, cuando se hace la cocción de cualquier órgano 
debe hacerse fuera de la casa, retirada de las cocinas y de los utensilios, para que el mal 
no se quede allí, debe cocinarse en recipientes que no se han de utilizar o que se puedan 
botar lejos, sobre todo cuando de felinos grandes se trata. El agua hervida con cualquier 
órgano disecado de animal, es utilizado para baño como también para sorbos pequeños o 
enjuague bucal por dos o tres tratamientos. Entiéndase espiritualidad como la concepción 
del mundo wayuu, basado en el conocimiento científico propio. 


¿Quiénes son los médicos espirituales a que se hace alusión en este texto? Tal como lo 
escribí en mí tesis, son los outshii, que de manera precaria puede traducirse como ‘médi- 
co’ wayuu hombre o mujer, don asignado a las personas que son versadas en los saberes 
y conocimientos que hay en el pluriverso wayuu, conocedores de los distintos escenarios, 
llámese espacio de arriba, que es el hábitat de los dioses emisarios del etéreo divino, en 
cuyo sitio se encuentra la vía láctea que expone Michel Perrín (1978) en “El Camino de los 
Indios Muertos”, que para nosotros los wayuu es el camino de los espíritus de las personas 
fallecidas para llegar a jepira, “el paraíso de los muertos”, que para este mismo autor, es 
un cerro que está en el mar Caribe, Cabo de la Vela, corregimiento del municipio de Uribia, 
diferente a la concepción de los mayores wayuu quienes lo conciben como las aguas saladas 
(mar) que rodea a la Península de La Guajira. 


Otro espacio de interacción de los outshiies la territorialidad, que también tienen sus dio- 
ses protectores de la Madre Tierra, son seres que habitan distintos sectores de la Península 
como las sabanas y sitios desérticos donde keeralia hace presencia emitiendo sus luces de 
noche para salvaguardar la flora y fauna de esta zona; waneetuunai protector del sector de 
las planicies; akalaku’ui guardianes de las montañas. A estos seres no se les venera, solo 
se les tributa respeto y, cada sitio protegido por ellos tiene una especie de encantamiento, 
de allí la denominación de sagrados, asignados desde la Ley de Origen que es el Derecho 
Mayor. El último espacio es el sub-suelo, es el hábitat de mmarala, dios protector de los 
recursos que hay debajo de la tierra, es el ser que emite un olor nauseabundo cuando es 
violentada la tierra. Perakanawaa dios protector de las profundidades de los ríos que bajan 
de la Sierra Nevada de Santa Marta. 
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Estos sitios sagrados poseen medicinas endémicas según sea el sector, salvaguardado por 
los dioses protectores de la flora y fauna wayuu. La forma de mostrar respeto a estos dioses 
es conviviendo en armonía con la naturaleza, haciendo las cosas como deben ser; solicitar 
permiso para acceder a sus protegidos y a cambio de ello, se comparte por quien busca la 
medicina, como a manera de trueque objetos tales como tela, hilaza roja o un brindis de 
yootshi y/o yootshü, el mal llamado chirrinchi?*, para que la naturaleza esté conforme. 


La persona que hace este ritual se caracteriza por su delicadeza y respeto, en la medida 
de su recolección, le va hablando a la naturaleza con prudencia, con el fin de conservar 
las propiedades de lo requerido, de lo contrario serían castigadas con muchas dolencias 
en el cuerpo e incluso quitándoles la vida de un familiar que es revelado en sueño a 
quienes antes de ocurrir el castigo de manera fuerte; y por consiguiente, el material se 
esfuma su propiedad espiritual también, quedando solo vestimenta que son las hojas, 
por eso es importante el sueño después de los actos ceremoniales, son enseñanzas que 
hay que acatar. 


Otro factor importante a tener en cuenta, es la manera de automedicarse con plantas indica- 
das en sueños a terceras personas, muchas veces las recomendaciones en estos sueños sirven 
sólo para las personas que sueñan, o con quien se sueña, así sea la misma enfermedad del 
que se automedica, no le sirve para sanarse, al menos que sea recomendado por los outshii. 


Es de esta manera, que se hace necesario encaminar una adecuada y contextualizada edu- 
cación a las poblaciones que son diversas, por lo que es urgente redefinir el enfoque de lo 
'endógeno' con miras a un desarrollo propio fundado desde las raíces ancestrales, por esta 
razón, la educación ha sido objeto de enfoques críticos formulados en función de puntos 
de vista filosóficos y bajo la influencia de las condiciones socioculturales de cada época, 
sin embargo, existen concepciones que únicamente tienen en cuenta que solo se educa en 
la escuela, no dimensionan otras esferas distintas, como el sistema wayuu que aprehenden 
a través de la participación en la vida social. 


El sentido de redefinir el concepto de lo “endógeno”, es por lo que se ha asumido, ir a la 
historia es un arcaísmo, un encapsulamiento de los saberes locales, el interés aquí es para 
mantenerlo en nuestras memorias de generación en generación. 


Quiere decir, que tomamos nuestros objetos materiales para desarrollar una actividad especí- 
fica, hacemos muestras artesanales que no van más allá del mero comentario interpretativo 
que no es malo hacerlo, más no lo hacemos en el sentido de un buen empoderamiento para 





24 Es una expresión para referirse al alcohol producido a base de productos derivados de la caña de azúcar como 
panela y azúcar procesada, mientras que en wayuunaiki se le dice: yootshi y/o yootsti (masculino el primero 
y femenino el segundo) El primero se refiere al alcohol cuando apenas se está entonando, se le dice yootshi. 
Si se intensifica la acción de beber se vuelve femenino (yootsti) y es el efecto que produce en las personas que 
los hace cambiar de estado anímico, es la fuerza del poder de lo femenino. Otra interpretación es: cuando el 
alcohol está en un recipiente o vasija es masculino, cuando ese líquido se deposita en el estómago se vuelve 
femenino porque produce cambios. De manera general ambas expresiones significan “lo que se sirve de a 
poquito y que hace hablar bastante. (Iguarán, 2019: 49). 
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proponer nuevos patrones y dignificar nuestras vidas de manera categórica, que responda 
a una formación científicamente planeada con amplias gamas e incidencias en la vida de 
sus propios actores sociales de manera sistemática y progresiva, concebirlos como una 
característica de la ciencia. 


Esta manera de dinamizar lo endógeno en nuestra práctica docente invita a hacer un pare 
en los procesos nefastos de colonización del pasado que condujeron a un nuevo conoci- 
miento; reemplazando la creencia sobre lo propio, induciendo a un olvido total o parcial de 
las tradiciones ancestrales, originadas por la escuela, los internados, las universidades y el 
modernismo, hoy, es por el poder de los mandatarios de turno, quienes desajustan la estruc- 
tura social indígena, en el sentido de querer hacerlos bilingües subalternos en el día a día. 


Asumir este ideal de ver lo endógeno desde otra faceta como “desarrollo endógeno” es aunar 
experiencias y reflexiones de manera permanente acerca de nuestras propias realidades 
sociales, políticas, culturales, lingitisticas, como también con quienes coexistimos territorial- 
mente. Además de esto, asumir con el mundo teórico los conocimientos y saberes locales 
implica subsanar de los contactos mal adecuados una forma de reclamación y exigencia, en 
el sentido de ver la educación de los pueblos indígenas inclinada a un proyecto que jalona 
a una vida nacional. Entonces, asumir el “desarrollo endógeno” ¿qué implica? Dinamizar 
desde los contextos locales saberes y conocimientos que puedan aportar a la ciencia, hacer 
lecturas de las realidades sociales y culturales de los contextos periféricos de lo urbanístico, 
reconstruir los planes de estudio desde las necesidades, intereses y sueños de sus actores 
primarios como también incorporar las nuevas legislaciones que se han logrado a partir de 
las luchas indígenas. 


Crear un “desarrollo endógeno” desde la escuela, implica romper paradigmas por parte del 
mismo ente territorial -Ministerio de Educación Nacional -MEN-, Instituto Colombiano de 
Bienestar Familiar -ICBF-, con quienes se da la problemática de desnutrición o mala nutrición 
en el sentido de que el niño wayuu es vulnerable de contagios, por vía de alimentos que se 
consumen o por andanzas fuera de sus casas para asistir a los hogares comunitarios, para 
llegar a estos sitios de atención, se deben recorrer distancias, atravesando sitios hábitat 
de espíritus malignos que contagian a estos menores, haciéndoles perder el apetito hasta 
reflejarse en desnutrición, que solo pueden ser tratados por los médicos tradicionales. 


Estos, outshii, hombres y mujeres, son los médicos espirituales que en el discurso antropo- 
lógico descrito en la fundamentación preliminar de la educación propia “Wayuu Araurayu” 
en el marco del Decreto 2500 de 2010, son los llamados chamanes, término proveniente 
de la voz ‘shaman originario de la lengua tungus de Siberia Oriental que significa “Curador 
de Almas”. Otros plantean que proviene de la palabra Védica Sram que significa “calentarse 
uno mismo”. 


Entonces estos términos acuñados por autores de otras esferas, da pie para seguir cultivando 
el que emplearon al principio nuestros abuelos a los médicos espirituales ‘outshii’ 
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Ambos significados concuerdan con la concepción de ver la cosmovisión del pueblo, pero 
desde un punto de vista pragmático, puesto que la noción de frío en la cultura wayuu está 
en lo alto, en las cumbres frías que es el escenario de los dioses, es el principio de la gran 
madre noche/oscuridad, escenario de dominio de los outshiide donde detectan los mensajes 
emitidos en cánticos propios del lenguaje de los espíritus que solo decodifican los outshii 
a los familiares de algún enfermo. 


De acuerdo con la espiritualidad y del manejo que hacen los outshii a las medicinas de 
tipo fármaco, una planta poderosa para curar la ira de las personas belicosas es el llamado 
‘samamapia’, vegetal que enfría a los furiosos. Dicha planta se encuentra lejos de las casas, 
donde reina la soledad y de la presencia de las personas, su manipulación es potestad de 
los conocedores del proceso, debido a que ellos deben someterse a una rigurosa dieta como 
también en la vida personal, es decir, privarse de ciertas actividades durante un tiempo. 


Es preciso aclarar que los outshii son graduados bajo el principio de usos y costumbres 
wayuu al igual que los procedimientos de sus prácticas, muy distinto de aquellas personas 
que aprenden a ejercer esta profesión, incorporándose bajo el dominio de espíritus de otras 
esferas como María Leonza, Guaicaipuro, el negro Felipe, entre otros; tales dominios son 
adquiridos e incorporados bajo el contacto, la observación, la aceptación y encuentros con 
sectas, que por lo general estas personas utilizan como herramientas de trabajo la velación 
y otros productos no de la cultura wayuu, que finalmente son saberes de otros modos que 
se percibe como un intercambio de los mismos. 


A manera de preliminares, es sabido que las plantas medicinales son tan importantes como 
el mismo territorio, de este último se concibe como la vida vegetal, animal y humana como 
pequeñas partículas salidas de sus entrañas, que son las distintas territorialidades wayuu 
como el espacio de arriba, el suelo y el subsuelo, espíritus, mensajeros que utilizan los 
sueños para comunicar la pervivencia humana. 


Es por esto que se hace un llamado a los estamentos nacionales e internacionales para 
seguir buscando estrategias para la conservación de la vida vegetal quienes también son 
interlocutores en la vida humana, caso específico las Jania que han sido fundamentales para 
con los procesos sociales, culturales y diferencias entre eZrukuu (clanes para los alijuna), 
auto denominación que debe ser usada por los no indígenas. 


Conclusiones 


Aunque parezca contradictorio retomar saberes y conocimientos del pasado en pleno furor 
de la ciencia o, según el comportamiento de la medicina de occidente, ésta no ha sido 
significativa a las necesidades e intereses de nosotros los indígenas, y no quiere decir esto 
que el impacto de la medicina ortodoxa sea descartable, es más bien cómo hacer conexión 
entre las dos medicinas. 
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Los hallazgos que emergieron de la investigación sobre morbilidad y mortalidad de niños 
de primera infancia, obedecen básicamente a la praxis de concentrarlos en las Unidades 
Comunitarias de Atención -UCAs- a los infantes que están en territorio wayuu y en casa de 
cualquier ‘lider’ que puede también ser, la misma autoridad tradicional. Entonces los niños 
deben caminar largas distancias para llegar a estos espacios receptores y regresar poste- 
riormente y, una vez allí, consumen alimentos traídos de otras partes por un operador, que 
muchas veces es del que contribuye con la contraprestación de un contrato; es decir esos 
alimentos son foráneos, no tienen nada que ver con la cultura. 


Las frutas que se consumen en todas las UCAs son cultivadas en fincas en otros departamen- 
tos donde hay animales endémicos de esa región que merodean los cultivos, impregnando 
de esa manera sus energías a las frutas y granos que se consumen ahora en el territorio 
wayuu. De esa manera se contagian los niños desde los alimentos como también desde los 
encantamientos de deidades que hay en los sitios sagrados del territorio, dichos niños son 
vulnerables al pülajüü “mal de ojo” a esa edad que no pueden ser curados por la medicina 
alijuna, solo la excelsa sabiduría de los outshii puede sanarlos interpretando qué energía 
de animal contagió al niño, para de esa manera contrarrestarlas, utilizando cualquiera de 
sus órganos, hasta el uso del excremento en forma de sahumerio si fuese necesario. 


Es de esta manera, que este trabajo, se constituye en un aporte para los intereses de acadé- 
micos e investigadores, como también de las instituciones que ofrecen servicios a la niñez 
para trabajar de manera recíproca con los outshii. 


Queda la necesidad de seguir investigando no solo las prácticas de vida wayuu, sino tam- 
bién su articulación con la vida moderna como una apuesta de la interculturalidad crítica. 
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Resumen 


Es un estudio relacional realizado para medir y analizar los niveles de comprensión 
literal e inferencial de los niños blancos mestizos en textos artísticos-recreativos y 
tecno-científicos en las escuelas del departamento de La Guajira; determina frecuencias 
y diferencias significativas entre estas comprensiones. La muestra estuvo constituida por 
ciento seis niños mestizos de once y doce años, de 5° grado de educación básica prima- 
ria, de catorce escuelas en catorce localidades, municipios y corregimientos escogidos 
aleatoriamente en cinco zonas del departamento de La Guajira. 
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Los promedios de la comprensión literal en textos artistico-recreativos son relativamente 
altos en comparación con los de la inferencial en dichos textos; así mismo, los de com- 
prensión literal en textos artístico-recreativos son relativamente altos en comparación 
a la literal en textos tecno-cientificos. Hay diferencia significativa entre la comprensión 
literal de textos artísticos-recreativos y la inferencial en los mismos; además, hay igualdad 
entre la comprensión literal de textos tecno-cientificos y la inferencial; existe diferencia 
significativa entre la comprensión literal de textos artísticos-recreativos y la literal en 
tecno-científicos; entre la comprensión inferencial en textos artísticos-recreativos y dicha 
comprensión en textos tecno-científicos no existe diferencia significativa. 


Palabras clave: lectura, comprensión, literal, inferencial, blancos mestizos, educación, 
etnia 


Abstract 


It is a relational study in the University of La Guajira to measure and analyze the levels 
of literal and inferential comprehension of mestizo white children in artistic-recreational 
and techno-scientific texts in the schools of the Department of La Guajira; determines 
frequencies and significant differences between these understandings. The sample con- 
sisted of one hundred six mestizo children of eleven and twelve years old, of 5th grade 
of primary basic education, of fourteen schools in fourteen localities, municipalities 
and corregimientos randomly chosen in five zones of the Department of La Guajira. 
The averages of literal comprehension in artistic-recreational texts are relatively high 
compared to the averages of the inferential in those texts; likewise, the averages of literal 
comprehension in artistic-recreational texts are relatively high compared to literal in 
techno-scientific texts. There is a significant difference between the literal understanding 
of artistic-recreational texts and the inferential ones in them; In addition, there is equa- 
lity between the literal understanding of techno-scientific texts and the inferential one; 
there is a significant difference between the literal understanding of artistic-recreational 
texts and the literal one in techno-scientists; between the inferential comprehension in 
artistic-recreational texts and this understanding in techno-scientific texts there is no 
significant difference. 


Keywords: reading, comprehension, literal, inferential, mestizo whites, education, 
ethnicity. 


Aküjuushi palitpüchiru'u 
E'rajaajiraanüsü sukua'ipa süchejaaya wane atujaa sulu'u türa ekirajiapülee mulousükat 
yaa wajiira suchiirua ayawataa jamúin juntia nekiiru'umüin jaashaje'eria karalouta 
natuma na tepichikana alijunakana julu'ujee karalouta kalu'uka kasa anachonsü otta 


emi'ijaayasü otta tu karalouta kapüleeka alujuna julu'u tu ekirajiakaluirua yaakat wajiira, 
e'iyatakaa sukaliawai otta jamüin wane'ewai juntia ekiiru'umüin. 


Aneekünüshii süpüla ayaawatuna sulu'u akua'ipaakat tia polootua poloo aipiruamüin 
tepichi poloo otta poloo piamüin nouyase, sulu'ushi 5? grado jümaka alijuna, sulu'ujana 
poloo pienchimüin ekirajiaakat, sulu'u poloo pienchimüin noumain aneekuushi jainküin 
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naa'in sulu'u ja’rai mma sulu'ujee wajiira. Ayulaaka sulu'ujee tia ashaje'eraakat karaouta 
süpüla no'unirüinjatüin sukua'i jünüiki anasü ma'aka sulu'u tu wane sukua'ipakaliya 
anasú natuma nnojotsu maa'i wattalu'uka sukua'ipa sulu'uwai wane'ewai su'ulakia músú 
wanaawakai saa'in nekiiru'umüin naa tepichikana. 


Pütchi katsüinsükat: aashajeeraa, apansaje'eraa, wanaawaa, o'uniraa sünüiki, , ekira- 
jawaa, waneejetaa akua'ipa 
V E, 











Introducción 


| papel del docente al momento de enseñar a leer es fundamental en la formación de los estudian- 

tes. La lectura forma parte importante de su desarrollo humano y social. Del mismo modo, sirve para 

estimular la creatividad, enriquecer el vocabulario, recuperar la memoria histórica y cultural y 
comprender los tipos de escritos. 


La comprensión lectora, según Ramos Chagoya (2008), se creía agotada en los 60 y 70, época en la cual 
algunos especialistas la consideraron como resultado directo del descifra- miento, es decir, si los alumnos eran 
capaces de dominar las palabras, la comprensión sería automática. Sin embargo, los docentes se han preocupado 
por la comprensión profunda y extensa del sentido de las lecturas, giros e ideas implícitas y extratextuales, 
así como de su actividad de decodificación de mensajes y han comprobado que la mayoría de los alumnos 
no entendía la información extratextual de lo leído. 


Por lo general en las escuelas del departamento de La Guajira, las lecturas infantiles en la asignatura ‘Literatura’ 
se basan en textos artístico-recreativos y, pocas veces, en tecno-cientificos. Como en La Guajira hay diversidad 
de grupos culturales (blancos mestizos, afrodescendientes, negros, indígenas, sirio-libaneses, Rrom) y cada uno 
conserva lo propio; la interculturalidad se genera en algunos y, en otros, ocurre desgaste cultural para abrir 
paso a la mayoritaria (blanca). La interculturalidad e interetnicidad, se produce alrededor de la mayoritaria lo 
cual se refleja en la escuela. 


Problemática 


Algunos estudios (Unesco, 2000) sobre la educación colombiana indican que en el país 
hay baja comprensión lectora. Muchas veces, los estudiantes demuestran su competencia 
lectora literal, lo cual indica que su comprensión se basa en descripciones superficiales de 
lo que leen. Generalmente, los maestros de escuela califican de buen lector a los estudiantes 
cuando detectan que realizan correctamente una lectura mecánica, es decir, si cuando leen 
oralmente, cumplen con criterios de entonación, voz y posición del cuerpo o si cuando lo 
hacen mentalmente, descifran términos con sentido enciclopédico, recuentan el contenido 
del texto; muy pocos docentes se dedican a hacer otros ejercicios del pensamiento para 
determinar la comprensión de la lectura. 


En las escuelas, casi siempre se concede importancia a la forma y al contenido superficial 
de la lectura. En cuanto a los escritos, se refiere a lo defectuoso de este ejercicio y, en muy 
pocas ocasiones, se recapacita sobre el contenido o mensaje profundo o inferido. 
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Hay varias concepciones sobre la lectura (Rangel Trujillo, 2005), se le concibe como 
construcción de significado o decodificación de sonidos y, por escritura, la expresión del 
pensamiento, la letra con buena forma. 


Tradicionalmente, la lectura en los primeros años del niño se basa en una simple acti- 
vidad de decodificación, entendiéndola como proceso automático en el que primero se 
aprende a identificar y nombrar bien cada letra para luego, al unirlas y leerlas, pensar en 
el significado. Hoy la lectura se considera un proceso en el cual el lector, a medida que 
se enfrenta al texto (Ramos Chagoya, 2008), construye significados (Goodman, 1968), 
mediante el uso de estrategias que incluyen los conocimientos del lector, experiencias 
que posee sobre el tema, pistas que brinda el texto, así como operaciones mentales que 
se ponen en marcha al leer. 


Zubiría (2007) plantea una escala de lectura que va de lo simple a lo complejo, incluye 
las etapas de edad del lector, el uso del pensamiento en la lectura, la relación de lo leído 
y el mundo; también plantea variables que afectan directamente el aprendizaje y la com- 
prensión lectora. 


Van Dijk (1989) sostiene que existen circunstancias que inciden en el proceso de compren- 
sión: (1) el conocimiento de los tipos de texto y sus estructuras internas y externas y (2) 
los controles culturales, étnicos, socioeconómicos y psicológicos. 


Por su parte, Yopp y Yopp (2006) afirman que en la educación primaria existe predominio 
casi absoluto de prácticas lectoras con materiales de naturaleza narrativa en comparación 
con la casi total ausencia de prácticas lectoras sobre textos informativos. 


La comprensión de textos se entiende como la relación de los conocimientos nuevos con 
los previos (Piaget, 1964). Esto implica que el lector modifica, enriquece o efectúa reforma 
de los previos o los complementa con los nuevos derivados de la lectura. Se comprende 
significativamente, se da un cambio de conducta y una comprensión del sentido de lo leído. 


La competencia es la cualidad humana que expresa la síntesis de la integración funcional del 
saber (conocimientos diversos), saber hacer (habilidades, hábitos, destrezas y capacidades) 
y saber ser (valores y actitudes), movilizados en un desempeño idóneo a partir de recursos 
“personalógicos' del sujeto que le permiten saber y estar en un ambiente socio-profesional 
y humano acorde con las características y exigencias de las situaciones profesionales que 
enfrenta en torno a la profesión (Tejada, 2009). 


Al acoger este concepto en el escenario docente, se ha encontrado que la competencia 
comunicativa es la más evocada universalmente. Diversos autores han tratado este tema 
desde el punto de vista lingúístico, fundamental para la acción interpersonal, así como para 
la transmisión de mensajes según los modelos comunicacionales. 


La comprensión literal se refiere al entendimiento del significado de las palabras y frases, 
según el diccionario, así como a la capacidad de paráfrasis, generalizaciones, selecciones, 
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omisiones de términos e integraciones de información fundamental, así como integración 
de significados a la estructura superficial del texto, de tal manera que ocurran asociaciones 
automáticas (Ullmann,1976) y detección de lugares comunes. 


La inferencial se refiere a la construcción de implicaciones, establecimiento de relaciones 
(causa-efecto, inclusiones, exclusiones, agrupaciones, temporalizaciones, especializaciones, 
deducciones, presuposiciones, producciones) o rescate de ideas implícitas en el texto. 


Se necesita conocer los niveles de comprensión literal e inferencial alcanzados en la lectura 
de textos artístico-recreativos por las comunidades de blancos y mestizos como medio para 
estudiar la calidad de aprendizaje en edad infantil y de la enseñanza en las instituciones 
y centros etnoeducativos, para evaluar las capacidades lectoras desarrolladas por los 
estudiantes de básica primaria, en medio de las circunstancias propias de la cultura y del 
currículo básico, impuesto por los entes gubernamentales, en los cuales predominan la 
lectura literal y los textos narrativos artísticos recreativos (Yopp y Yopp, 2006). Por ello se 
buscan los siguientes objetivos: 


General 


Determinar los niveles de compresión (literal e inferencial) en textos artistico-recreativos 
y en los tecno-científicos en los niños de 5% grado de 11 a 12 años de edad de los blancos 
mestizos. 


Específicos 


* Estimar el nivel de comprensión lectora literal e inferencial en textos artistico-recreativos 
y tecno-cientifico en niños de 5° grado de 11 a 12 años de edad de blancos mestizos de 
las instituciones educativas del departamento de La Guajira 

* Precisar la prevalencia de la comprensión literal e inferencial en textos artístico- 
recreativos de las etnias 

e Señalar la diferencia significativa entre la comprensión lectora literal e inferencial a 
partir de la lectura de textos artistico-recreativos y en tecno-cientificos de las etnias 

* Determinar el porcentaje de niños blancos y mestizos que superan la prueba de com- 
prensión literal e inferencial en textos artísticos-recreativos y en tecno-científicos. 


Tipo de investigación 


Esta investigación ha sido descriptiva, de prevalencia transversal y relacional. 


Diseño y obtención de la información 


Se desarrolló con base en el diseño comunitario o ecológico (Supo, 2015) y se enriqueció con 
el documental, crítico-intertextual, observación y experiencia propia. Se basó en talleres de 
lectura en los cuales los estudiantes respondieron test de comprensión literal e inferencial. 
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De las instituciones y centros etnoeducativos rurales seleccionados, se tomaron los niños 
que cumplieran los requisitos de edad y grado escolar; se aplicaron talleres en jornadas de 
estudio; se les repartieron doscientas doce lecturas (Cfr. Cuadro 1.) Los tecno-científicos, 
referidos a ciencias naturales y los artistico-recreativos a narración y descripción, usuales 
en las clases de literatura. 


Población y muestra 


Con base en los quince municipios y los cuarenta y cinco corregimientos con que cuenta el 
departamento de La Guajira en su extensión de 20.848 km2 y población de 655.943 habi- 
tantes (DANE, 2009); se determinaron cinco zonas (Riohacha, Maicao, Uribia, Manaure y 
Dibulla) y, como muestra, se escogieron aleatoriamente catorce escuelas oficiales (institu- 
ciones educativas de la zona urbana; centros etnoeducativos, de la zona rural) (Cuadro 1). 


Al visitar dichas escuelas, se encontraron 106 niños blancos mestizos que cumplieran los 
requisitos: 11 y 12 años, 5” grado de educación básica primaria (Cfr. Cuadro 2). 


De las instituciones educativas seleccionadas, la mayoría de los niños cumplió los requisitos 
de edad. En general, los blancos mestizos, asisten a escuelas. El total de los matriculados 
incluye a miembros de los grupos étnicos de La Guajira, correspondió a 112.602 en 2011. 


Cuadro 1 
Municipios y corregimientos 


















































Zonas Jurisdicción Localidades 
Norte 1. | Uribia Uribia 

2. | Riohacha Riohacha, Camarones, Barbacoa, Cerrillo, Juan y Medio, 

' Pelechúa, Arroyo Arena, Las Flores 

Sentra 3. | Maicao Maicao 

4. | Manaure Manaure 
Sur 5. | Dibulla Dibulla, Mingueo, La Punta 

Fuente: Cuentas, R. y Cuentas, G. 
Cuadro 2 
Localidades y talleres 

Municipios/corregimientos Niños Blancos 
Manaure, Uribia, Maicao 28 
Barbacoa, Cerrillo, Juan y Medio y Arroyo Arena 24 
Las Flores, Camarones, Riohacha, Palomino, Mingueo, la Punta y Pele- 54 
chua 
Total 106 














Fuente: Cuentas, R. y Cuentas, G. 
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Mapa 1 
Distribución de las 15 zonas del departamento de La Guajira 





1: 4 unm. 











Anivel departamental, hay datos globales sobre los estudiantes de educación básica primaria 
sin discriminación por etnia, grado o edad. 


Muestreo probabilístico 


Se hizo muestreo aleatorio simple con quienes cumplieron los requisitos mencionados, en 
las cinco zonas seleccionadas. 


Instrumentos 


Se aplicaron dos test para evaluar la comprensión: uno, literal sobre texto artístico-recreativo 
y, otro, inferencial sobre dichos textos. 








Cuadro 3 
Tests de comprensión 
Etnia Literal | Inferencial | Total 
Blancos mestizos 106 106 212 

















Fuente: Cuentas, R. y Cuentas, G. 
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Los tests fueron aplicados a quienes cumplieran los requisitos (Cfr. Cuadros 3 y 4), tanto 
el de comprensión literal (9 preguntas de falso o verdadero), como el de comprensión 
inferencial (10 preguntas de falso o verdadero). 








Cuadro 4 
Preguntas aplicadas según tipo de comprensión 
Etnia De comprensión literal Total, preguntas 
Blancos mestizos 954 1060 2014 




















Fuente: Cuentas, R. y Cuentas, G. 


Validez y confiabilidad 


Los cuestionarios fueron evaluados por expertos. Se tuvieron en cuenta la validez de cons- 
tructo, criterio y contenido, se probaron procedimientos alternativos para corregir errores. 


La prueba de confiabilidad de los tests arrojó como resultado un coeficiente de 0.77; el de 
comprensión literal de texto artístico-recreativo, obtuvo un coeficiente rde Pearson de 1.0. 
El nivel de confianza fue del 95% y el margen de error del 5%. 


Hipótesis 


Se planearon las siguientes en las cuales, los niños blancos mestizos? en el departamento 
de La Guajira, son una constante: 


H . 


0* 


H.: 


los promedios de la comprensión literal en textos artístico-recreativos son iguales a los 
de comprensión inferencial 


los promedios de la comprensión literal en textos artísticos recreativos son diferentes 
a los de comprensión inferencial 


: los promedios de la comprensión literal en textos tecno-científicos son iguales a los de 


comprensión inferencial 


: los promedios de la comprensión literal en textos tecno-científicos son diferentes a los 


de comprensión inferencial 


: los promedios de la comprensión literal en textos artístico-recreativos son iguales a los 


de dicha comprensión en los tecno-científicos 


: los promedios de la comprensión literal en textos artistico-recreativos son diferentes a 


los de dicha comprensión en los tecno-científicos 


: los promedios de la comprensión inferencial en textos artistico-recreativos son iguales 


a los de dicha comprensión en los tecno-cientificos 


: los promedios de la comprensión inferencial en textos artistico-recreativos son diferentes 


a los de dicha comprensión en los tecno-científicos. 
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Técnica de análisis 


Se utilizó el programa de SPSS para los cálculos de la varianza, la desviación y el valor de Z 
de los promedios comparados, el P-Valor, prueba de Kolmogorov-Smirnov en una muestra 
para la determinación de la normalidad y Wilcoxon con signos para emitir juicios de dife- 
rencia o semejanza en las competencias de comprensión literal o inferencial sobre textos 
artístico-recreativos. También se empleó la prueba de Levene para la de homogeneidad de 
varianza de las calificaciones. 


Para la clasificación de un resultado promedial, se estableció una escala de O a 5. Una vez 
que los niños terminaron de leer los textos y responder los test, se calificaron asignando 
cinco para la respuesta acertada y cero para la errada y se promediaron las calificaciones de 
cada estudiante. Se compararon las promediales obtenidas en cada competencia, mediante 
el método de Wicoxon. También se establecieron porcentajes de niños que aprobaron con 
promedios superiores e inferiores a 3.0 


A. LAS COMPRENSIONES (LITERAL E INFERENCIAL) DE LOS NIÑOS BLANCOS 
MESTIZOS SOBRE TEXTOS ARTÍSTICO-RECREATIVOS 


A la matriz de datos de calificaciones obtenidas por los niños blancos mestizos sobre las 
comprensiones (literal e inferencial) se le realizó una prueba de Levene para determinar 
la homogeneidad de varianza y esta arrojó un P- Valor de 0,005, lo cual indica que tales 
calificaciones no cumplen con el criterio de homogeneidad. Igualmente, se estudió la 
distribución normal mediante la prueba de Kolmogorov-Smirnov para una muestra en el 
programa SPSS y el P-Valor resultante fue de 0,00, lo cual indica que no hay distribución 
normal y, por ello, se aplicó la prueba proporcionada por Wilcoxon con signo en el mismo 
programa SPSS para aprobar la hipótesis H,. 


Cuadro 5 


Hipótesis nula (H) y alternativa (H, ) sobre la comprensión literal en textos artistico- 
recreativos y la comprensión inferencial en dichos textos en los estudiantes de 5° de 
blancos mestizos del departamento de La Guajira 





Hipótesis 





H.: los promedios de la comprensión H,: los promedios de la comprensión literal 
literal en textos artístico-recreativos son en textos artístico-recreativos son diferentes a 
iguales a los de comprensión inferencial | los de comprensión inferencial 














Aprobada 





Fuente: Cuentas, R. y Cuentas, G. 


Esta prueba arrojó un P-Valor de 0,00 (Cfr. Cuadro 6), esto significa que hay probabilidad 
de 0.0% de cometer error si se aprueba la H,. La probabilidad se considera muy baja, por 
ello se aprueba la H, (Cfr. Cuadro 5). 
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Cuadro 6 
Estadísticos resultantes de comparación de variables comprensión inferencial y literal 
de textos artistico-recreativos entre los niños blancos mestizos del departamento de La 
Guajira, a través de la prueba de Wilcoxon de los rangos con signo 





Z -4,412^ 
Sig. asintótica (bilateral) ,000 


a. Prueba de Wilcoxon de los rangos con signo 
b. Se basa en rangos positivos 

















Este P-Valor evidencia que la comprensión inferencial es distinta a la literal en textos 
artístico-recreativos. Además, se hizo un estudio de promedios de las dos comprensiones 
(literal e inferencial), el cual arrojó los Cuadros 7 y 8. 


Cuadro 7 


Análisis descriptivo de la comprensión literal en textos artístico-recreativos entre los 
niños blancos mestizos del departamento de La Guajira 














N Media Desviación estándar | Varianza 
Estadístico | Estadístico | Error estándar Estadístico Estadístico 
106 3,6426 ,10613 1,09265 1,194 

106 























La comprensión lectora literal sobre textos artístico-recreativos entre los niños blancos 
mestizos de 5” grado de educación básica del departamento de La Guajira (promedio 3,64) 
es superior a la lectora inferencial (promedio 2,79) de dichos niños sobre los mismos textos 
(Cfr. Cuadros 7 y 8). 


Cuadro 8 


Análisis descriptivo de la comprensión inferencial entre los niños blancos mestizos en 
textos artístico-recreativos del departamento de La Guajira 








N Media Desviación estándar | Varianza 
Estadístico | Estadístico | Error estándar Estadístico Estadístico 
106 2,7995 ,11746 1,20930 1,462 

106 























Se dice que es superior en la prueba de Wilcoxon con signo, resultaron diferentes esos 
promedios (Cfr. Cuadro 6.) Igualmente, se calcularon los estadísticos de los estudiantes que 
aprobaron frente a los que reprobaron cada tipo de comprensión, resultando los Cuadros 
9, 10 y 11 y el Gráfico 1. 
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Niños blancos mestizos del departamento de La Guajira que aprobaron y reprobaron las 


Cuadro 9 


competencias de comprensiones (literal e inferencial) sobre textos artistico-recreativos 












































Comprensión de textos artístico-recreativos 
: A Total 
Literal Inferencial 

Recuento 83 65 148 
APROBADOS 

% del total 39,2% 30,7% 69,8% 

Recuento 23 41 64 
REPROBADOS 

% del total 10,8% 19,3% 30,2% 

Recuento 106 106 212 
TOTAL 

% del total 50,0% 50,0% 100,0% 

Cuadro 10 


Niños blancos mestizos del departamento de La Guajira que aprobaron y reprobaron las 
competencias de comprensión literal en textos artístico-recreativos 


Niños blancos mestizos del departamento de La Guajira que aprobaron y reprobaron las 
competencias de comprensión inferencial en textos artístico-recreativos 









































Textos artístico-recreativos 
Comprensión literal 

Recuento 83 
APROBADOS 

% del total 78,4% 

Recuento 23 
REPROBADOS 

% del total 21,6% 

Recuento 106 
TOTAL 

% del total 100% 

Cuadro 11 





Textos artísticos-recreativos 
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Comprensión inferencial 

Recuento 65 
APROBADOS 

% del total 61,4% 

Recuento 41 
REPROBADOS 

% del total 38,6% 

Recuento 106 
TOTAL 

% del total 100% 
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Como se observa en los Cuadros 9, 10 y 11 y, en el Gráfico 1, hay superioridad evidente del 
nümero de estudiantes que aprueban la comprensión literal en textos artístico-recreativos 
(39,2%, según Cuadro 9, es decir, 78,496, como se aprecia en el Cuadro 10)” frente a los 
que reprobaron (10,8%, según Cuadro 9, o sea, 21,6%, de acuerdo con el Cuadro 10). 


Gráfico 1 


Niños blancos mestizos que aprobaron y reprobaron las competencias comprensivas 
literal e inferencial en textos artístico-recreativos en el departamento de La Guajira 
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= Comprensión literal en textos artísticos-recreativos 
Comprensión inferencial en textos artísticos-recreativos 








De igual manera puede observarse la superioridad de los niños que aprobaron la comprensión 
inferencial en dichos textos (30,7%, según Cuadro 9, lo que equivale al 61,4%, conforme 
al Cuadro 11) frente a los que reprobaron (19,3%, según Cuadro 9, vale decir, 38,6%, de 
conformidad con el Cuadro 11). Observando en conjunto, los niños que aprobaron con los 
que reprobaron, se evidencia que hay superioridad de los que aprobaron (69,8%) frente a 
los que reprobaron (30,2%) (Cfr. Cuadro 9). 


B. LAS COMPRENSIONES (LITERAL E INFERENCIAL) DE LOS NIÑOS BLANCOS 
MESTIZOS SOBRE TEXTOS TECNO-CIENTÍFICOS 


A la matriz de datos de calificaciones obtenidas por los niños blancos mestizos sobre las 
comprensiones (literal e inferencial), se le realizó una prueba de Levene para determinar la 
homogeneidad de varianza y ésta arrojó un P-Valor de 0,006, lo cual indica que no cumple 
con el criterio. Igualmente, a dicha matriz se le estudió su distribución normal mediante la 
prueba de Kolmogorov-Smirnov para una muestra en el programa SPSS y el P-Valor resul- 
tante fue de 0,024, demostrándose que no hay distribución normal; se aplicó la prueba de 
Wilcoxon con signo en el mismo programa SPSS para probar la hipótesis H, así: 





27 El Cuadro 9 contiene las dos competencias presentadas en 50% para cada una. 
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Cuadro 12 
Hipótesis nula (H,) y alternativa (H,) sobre la comprensión literal en textos tecno-cien- 
tíficos y la inferencial en dichos textos en estudiantes de 5° de la etnia blancos mestizos 
del departamento de La Guajira 





Hipótesis 





H : los promedios de comprensión literal en | H,: los promedios de comprensión literal en 
textos tecno-cientificos son iguales a los de la | textos tecno-científicos son diferentes a los de 
inferencial en dichos textos en los niños blancos | la inferencial en dichos textos en los niños blan- 
mestizos en el departamento de La Guajira cos mestizos en el departamento de La Guajira 














Aprobada 





Fuente: Cuentas, R. y Cuentas, G. 


El resultado equivale a un P-Valor de 0,673 (Cfr. Cuadro 13) Esto significa que hay proba- 
bilidad de 67,3% de cometer error si se aprueba la H, porque se considera muy alta; por 
ello se decide que sea la H, (Cfr. Cuadro 12). 


Cuadro 13 


Estadísticos resultantes en la comparación de las variables comprensión inferencial y 
literal de textos tecno-científicos entre niños blancos mestizos del departamento de La 
Guajira, a través de la prueba de Wilcoxon de los rangos con signo 





Z -422> 
Sig. asintótica (bilateral) ,673 











a. Prueba de Wilcoxon de los rangos con signo 








b. Se basa en rangos negativos 





Este P-Valor evidencia que la comprensión inferencial en textos artístico-recreativos es igual 
a la literal entre los niños blancos mestizos del departamento de La Guajira. Además, se 
hizo un estudio de promedios de las dos comprensiones (literal e inferencial), lo cual se 
muestra en los Cuadros 14 y 15. 


Cuadro 14 


Análisis descriptivo de la comprensión literal entre los niños blancos mestizos en textos 
tecno-científicos del departamento de La Guajira 














N Media Desviación estándar | Varianza 
Estadístico | Estadístico | Error estándar Estadístico Estadístico 
106 3,0346 ,07360 375777 ,574 

106 




















La comprensión lectora inferencial analizada (con promedio de 3,03), es superior a la 
inferencial sobre textos tecno-científicos (con promedio de 2,96) (Cfr. Cuadros 14 y 15). 
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Cuadro 15 


Análisis descriptivo de la comprensión inferencial en textos tecno-cientificos entre los 
niños blancos mestizos del departamento de La Guajira 














N Media Desviación estándar | Varianza 
Estadístico | Estadístico | Error estándar Estadístico Estadístico 
106 2,9683 ,08832 ,90936 ,827 

106 























Es aparentemente superior en la prueba con signo de Wilcoxon porque resultaron iguales 
los promedios (Cfr. Cuadro 13). También se calcularon los estadísticos de los estudiantes 
que aprobaron y reprobaron cada tipo de comprensión, como se muestra en los Cuadros 
16, 17 y 18 y en el Gráfico 2. 


Como se observa hay superioridad del nümero de estudiantes que aprueban la comprensión 
literal en textos tecno-cientificos (32,1%, según Cuadro 16, es decir, 64,296)? frente a los 
que reprobaron (17,996, Cuadro 16, vale decir, 35,896, de conformidad con el Cuadro 17). 


Puede observarse la igualdad de los niños que aprobaron la comprensión inferencial en 
dichos textos (25,096, Cuadro 16, o sea, 5096, como se indica en el Cuadro 18) frente 
a los que reprobaron (25,096, Cuadro 16, lo que equivale al 5096, conforme al Cuadro 
18). Observando en conjunto los niños que aprobaron con los que reprobaron, se evi- 
dencia que hay superioridad de los primeros (57,1%) frente a los segundos (42,9%) 
(Cfr. Cuadro 16). 


Cuadro 16 
Resultados respecto a los niños blancos mestizos del departamento de La Guajira que 
aprobaron y reprobaron las competencias de comprensiones (literal e inferencial) sobre 
textos tecno-científicos 
































Comprensión de textos tecno-científicos 
: : Total 
Literal Inferencial 

68 53 121 

ee 32,1% 25,0% 57,1% 
Recuento 38 53 91 

REPROBADOS -loj del total 17,9% 25,0% 42,9% 

106 106 212 
TOME 50,096 50,096 100,096 











28 El Cuadro 16 contiene las dos competencias presentadas cada una en 50%. 
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Cuadro 17 


Resultados respecto a los niños blancos mestizos del departamento de La Guajira que 
aprobaron y reprobaron las competencias de comprensión literal en textos tecno-científicos 



































Textos tecno-científicos 
Comprensión literal 
68 
APROBADOS 
64,2% 
Recuento 38 
REPROBADOS % del total 35,8% 
106 
TOTAL 
El 100% 














Cuadro 18 


Resultados respecto a los niños blancos mestizos del departamento de La Guajira que apro- 
baron y reprobaron las competencias de comprensión inferencial en textos tecno-científicos 








Textos tecno-científicos 








Comprensión inferencial 


























53 

APROBADOS a 
REPROBADOS oe = 

% del total 50% 

106 

TOTAL a 














Grafico 2 


Resultados respecto a los niños blancos mestizos que aprobaron y reprobaron 
las competencias comprensivas literal e inferencial en textos tecno-científicos 


en el departamento de La Guajira 
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== Comprensión inferencial en textos tecno-científicos 
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C. LA COMPRENSIÓN LITERAL SOBRE TEXTOS ARTÍSTICO-RECREATIVOS Y TECNO- 
CIENTÍFICOS DE LOS NIÑOS BLANCOS MESTIZOS 


A la matriz de datos de calificaciones obtenidas por los niños blancos mestizos sobre la 
comprensión literal, se le realizó una prueba de Levene para determinar la homogeneidad 
de varianza y ésta arrojó un P- Valor de 0,625, lo cual indica que tales calificaciones cumplen 
con este criterio. Igualmente, a dicha matriz de datos se le estudió su distribución normal 
mediante la prueba de Kolmogorov-Smirnov para una muestra en el programa SPSS y el 
P-Valor resultante fue de 0,00, lo cual indica que no hay distribución normal; se aplicó la 
prueba con signo de Wilcoxon en el mismo programa SPSS para aprobar la hipótesis H,, así: 


Cuadro 19 


Hipótesis nula (H,) y alternativa (H,) sobre la comprensión literal en textos artístico- 
recreativos y en tecno-científicos en los estudiantes de 5° de la etnia blancos mestizos del 
departamento de La Guajira 





Hipótesis 





H : los promedios de la comprensión literal |H,: los promedios de la comprensión literal 
en textos artistico-recreativos son iguales a | en textos artístico-recreativos son diferentes 
los de comprensión en tecno-científicos en |a los de comprensión en tecno-científicos en 
los niños blancos mestizos en el departamen- | los niños blancos mestizos en el departamen- 
to de La Guajira to de La Guajira. 


Aprobada 











Fuente: Cuentas, R. y Cuentas, G. 


La prueba arrojó un P-Valor de 0,00 (Cfr. Cuadro 20) Esto significa que hay probabilidad 
de 0,0% de cometer error si se aprueba la H. La probabilidad se considera muy baja; por 
ello se decide por la hipótesis H, (Cfr. Cuadro 19). 


Cuadro 20 


Estadísticos resultantes en la comparación entre la variable comprensión literal sobre 
textos artistico-recreativos y tecno-cientificos entre los niños blancos mestizos del 
departamento de La Guajira, a través de la prueba de Wilcoxon de los rangos con signo 

Z -4,708° 
Sig. asintótica (bilateral) ,000 


a. Prueba de Wilcoxon de los rangos con signo 

















b. Se basa en rangos positivos 





Este P-Valor evidencia que la comprensión literal en textos artístico-recreativos es distinta a 
la de textos tecno-científicos. Se hizo un estudio de promedios de la literal sobre diferentes 
textos (artístico-recreativos y en textos tecno-científicos) y arrojó los resultados que se 
aprecian en los Cuadros 21 y 22. 
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Cuadro 21 


Análisis descriptivo de la comprensión literal entre los niños blancos mestizos en textos 
artistico-recreativos del departamento de La Guajira 














N Media Desviación estándar | Varianza 
Estadístico | Estadístico | Error estándar | Estadístico Estadístico 
106 3,6426 ,10613 1,09265 1,194 
106 























La comprensión lectora literal sobre textos artístico-recreativos entre los niños blancos 
mestizos de 5” grado de educación básica del departamento de La Guajira (con promedio 
de 3,64) es superior a la comprensión lectora literal sobre textos tecno-científicos (con 
promedio de 3,03) de dichos niños (Cfr. cuadros 21 y 22). 


Cuadro 22 
Análisis descriptivo de la comprensión literal entre los niños blancos mestizos en textos 
tecno-científicos del departamento de La Guajira 

















N Media Desviación estándar | Varianza 
Estadístico | Estadístico | Error estándar Estadístico Estadístico 
106 3,0346 ,07360 5777 ,574 

106 

















Es superior porque en la prueba con signo de Wilcoxon, resultaron diferentes esos promedios 
(Cfr. Cuadro 6). Igualmente, se calcularon los estadísticos de los estudiantes que aprobaron 
frente a los que reprobaron cada tipo de comprensión, resultando los Cuadros 23, 24 y 25 
y el Gráfico 3. 


Cuadro 23 


Resultados respecto a los niños blancos mestizos del departamento de La Guajira que 
aprobaron y los que reprobaron las competencias de comprensión literal sobre textos 


artístico-recreativos y en textos tecno-científicos 















































Textos Artístico-Recreativos sn em Tbtal 
Comprensión Literal 
83 68 151 
APROBADOS 
39,2% 32,1% 71,2% 
Recuento 23 38 61 
REPROBADOS |% del total 10,8% 17,9% 28,8% 
106 106 212 
AUN 50,0% 50,0% 100,0% 
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Como se observa en los Cuadros 23, 24 y 25 y en el Gráfico 3, hay superioridad del número 
de estudiantes que aprueban la comprensión literal en textos artístico-recreativos (39,2%, 
Cuadro 23, vale decir, 78,4%, Cuadro 24)” frente a los que reprobaron (10,8%, Cuadro 
23, o sea, 21,6%, Cuadro 24). 


Cuadro 24 


Resultados respecto a los niños blancos mestizos del departamento de La Guajira que 
aprobaron y que reprobaron las competencias de comprensión literal en textos 
artisticos-recreativos 


RAFAEL CUENTAS FIGUEROA 












































Textos Artistico-Recreativos 
Comprensión Literal 
83 
APROBADOS 78,4% 
Recuento 23 
REPROBADOS % del total 21,6% 
106 
TOTAL 100% 
Cuadro 25 


Resultados respecto a los niños blancos mestizos del departamento de La Guajira que 
aprobaron y que reprobaron las competencias de comprensión literal en textos 
tecno-científicos 




















Textos tecno-científicos 
Comprensión Literal 
68 
APROBADOS 
64,2% 
REPROBADOS Recuento 38 
% del total 35,8% 
106 
TOTAL 
100% 














Se observa la superioridad de los niños que aprobaron dicha comprensión en textos tecno- 
científicos (32,1%, Cuadro 23, lo que equivale al 64,2%, Cuadro 25) frente a los que 
reprobaron (17,9%, Cuadro 23, es decir, 35,8%, Cuadro 25), observando el conjunto de 
los niños que aprobaron y reprobaron, se evidencia que hay superioridad de los primeros 
(71,2%) sobre los segundos (28,8%) (Cfr. Cuadro 23). 





29 El Cuadro 23 contiene las dos competencias presentadas cada una en 50% 
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Gráfica 3 
Resultados respecto a los niños blancos mestizos que aprobaron y reprobaron 
la competencia comprensiva literal en textos artísticos-recreativos y tecno-científicos 
en el departamento de La Guajira 
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D. LA COMPRENSIÓN INFERENCIAL DE LOS NIÑOS BLANCOS MESTIZOS SOBRE 
TEXTOS ARTÍSTICOS-RECREATIVOS Y EN TEXTOS TECNO-CIENTÍFICOS 


A la matriz de datos de calificaciones sobre la comprensión inferencial se le realizó una 
prueba de Levene para determinar la homogeneidad de varianza, ésta arrojó un P-Valor de 
0,00, lo cual indica que no cumplen con este criterio. Igualmente, se estudió su distribución 
normal mediante la prueba de Kolmogorov-Smirnov para una muestra en el programa SPSS, 
el P-Valor resultante fue 0,016, indicador de no distribución normal, por ello, se aplicó la 
prueba con signo proporcionada por Wilcoxon en el mismo programa SPSS para validar 
la hipótesis H,, así: 


Cuadro 26 


Hipótesis nula (H,) y alternativa (H,) sobre la comprensión inferencial en textos 
artísticos recreativos y en textos tecno-cientificos en los estudiantes de 5° de la etnia 
blancos mestizos del departamento de La Guajira 





Hipótesis 





H.: los promedios de la comprensión infe- 
rencial en textos artístico-recreativos son 
iguales a los promedios en tecno-científicos 
en los niños blancos mestizos en el departa- 
mento de La Guajira 


H,: los promedios de la comprensión 
inferencial en textos artistico-recreativos 
son diferentes a los promedios en tecno- 
científicos en los niños blancos mestizos en 
el departamento de La Guajira 








Aprobada 











Fuente: Cuentas, R. y Cuentas, G. 
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Esta prueba arrojó un P-Valor de 0,324 (Cfr. Cuadro 27) con probabilidad del 32,4% de 
cometer error si se valida la H, por ser muy alta; por ello, se optó por la hipótesis H, (Cfr. 
Cuadro 26). 


Cuadro 27 


Estadísticos resultantes en la comparación entre la variable comprensión inferencial en 
textos artístico-recreativos y tecno-cientificos entre los niños blancos mestizos del 
departamento de La Guajira, a través de la prueba con signo de los rangos de Wilcoxon 





Z -,986° 
,324 





Sig. asintótica (bilateral) 


a. Prueba de Wilcoxon de los rangos con signo. 
b. Se basa en rangos positivos. 











Este P-Valor evidencia que la comprensión inferencial en textos artístico-recreativos es igual 
en textos tecno-científicos entre los nifios blancos mestizos del departamento de La Guajira. 
Además, se hizo un estudio de promedios sobre diferentes textos (artístico-recreativos y 
tecno-científicos), el cual arrojó, como resultado, los Cuadros 28 y 29. 


Cuadro 28 


Análisis descriptivo de la comprensión inferencial entre los nifios blancos mestizos en 
textos artístico-recreativos del departamento de La Guajira 

















N Media Desviación estándar | Varianza 
Estadístico Error estándar Estadístico 
106 2,7995 ,11746 1,20930 1,462 
106 




















La comprensión inferencial sobre textos artístico-recreativos entre niños blancos mestizos 
de 5? grado de educación básica del departamento de La Guajira (promedio 2,79) es 
aparentemente inferior a la de tecno-científicos (promedio 2,96) (Cfr. Cuadros 28 y 29). 


Cuadro 29 


Análisis descriptivo de la comprensión inferencial de textos tecno-científicos en niños 
blancos mestizos en el departamento de La Guajira 

















N Media Desviación estándar | Varianza 
Estadístico Error estándar Estadístico 
106 2,9683 ,08832 ,90936 ,827 
106 
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Aparentemente inferior porque según la prueba con signos de Wilcoxon estos promedios son 
iguales y bajos (Cfr. Cuadro 27). También, se calcularon los estadísticos de los estudiantes 
que aprobaron frente a los que reprobaron cada tipo de comprensión, resultando los Cuadros 
30, 31 y 32 y el Gráfico 4. 


Cuadro 30 


Resultados respecto a los niños blancos mestizos del departamento de La Guajira que 
aprobaron y reprobaron las competencias de comprensión inferencial sobre textos 
artístico-recreativos y tecno-científicos 





















































Textos Textos 
artístico-recreativos | tecno-cientificos Total 
Comprensión inferencial 
65 53 118 
APROBADOS 30,7% 25,0% 55,7% 
Recuento 4 53 94 
REPROBADOS % del total 19,3% 25,0% 44,3% 
106 106 212 
TOUA: 50,0% 50,0% 100,0% 
Cuadro 31 


Resultados respecto a los niños blancos mestizos del departamento de La Guajira 
que aprobaron y reprobaron las competencias de comprensión inferencial en textos 


artísticos-recreativos 



































Textos artistico-recreativos 
Comprensión inferencial 
65 
APROBADOS 
61,4% 
Recuento 41 
REPROBADOS ell m 
106 
TOTAL 
100% 














Como se observa en los Cuadros 30, 31 y 32 y en el Gráfico 4, hay superioridad evidente 
del número de estudiantes que aprueban la comprensión inferencial en textos artisticos- 
recreativos (30,7%, según cuadro 30, vale decir, 61,4%, de conformidad con el cuadro 31)% 
frente a los que reprobaron (19,3%, Cuadro 30, o sea, 38,6%, Cuadro 31). 





30 El Cuadro 30 contiene las dos competencias presentadas cada una en 50%. 
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o Cuadro 32 
2 Resultados respecto a los niños blancos mestizos del departamento de La Guajira 
E que aprobaron y reprobaron las competencias de comprensión inferencial en textos 
< tecno-científicos 
z 
E Textos Tecno-Científicos 
E Comprensión Inferencial 
z 53 
E APROBADOS 
50% 
Recuento 53 
AE % del total 50% 
106 
TOTAL 
100% 





Resultados respecto a los niños blancos mestizos que aprobaron y reprobaron 
la competencia comprensiva inferencial en textos artistico-recreativos 


Gráfica 4 


y tecno-científicos en el departamento de La Guajira 





70.0% 
60.0 % 
50.0 % 
40.0% 
30.0 % 
20.0 % 
10.0% 
0.0% 





A 
50% o 5096 
38.6% 
Aprobaron Reprobaron 


== Comprensión inferencial en textos artísticos-recreativos 
Comprensión inferencial en textos tecno-científicos 





Puede observarse la igualdad de los niños que aprobaron dicha comprensión (25,0%, Cuadro 
30, es decir, 50%, como se indica en el Cuadro 32) frente a los que reprobaron (25,0%, 
Cuadro 30, lo que equivale al 50%, como se aprecia en el Cuadro 32). Observando en con- 
junto, los niños que aprobaron con los que reprobaron, se evidencia que hay superioridad 
de los primeros, los que aprobaron (55,7%) frente a los segundos (44,3%) (Cfr. Cuadro 30). 


Conclusiones 


Los promedios de comprensión literal en textos artístico-recreativos son relativamente altos 
y los de inferencial son bajos. La comprensión literal y la inferencial en tecno-científicos son 


bajas (Cfr. Gráfico 5). No hay igual comportamiento en las comprensiones. 
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Gráfico 5 


Medias de comprensión literal en textos artístico-recreativos y tecno-científicos por parte 
de niños blancos mestizos en el departamento de La Guajira 








Comprensión literal Comprensión inferencial 


E Textos artístico-recreativos 
E Textos tecno-científicos 











En la comprensión literal e inferencial sobre textos artístico-recreativos se compararon los 
promedios relativamente altos de la literal con los bajos de la inferencial, se verificó que son 
estadísticamente diferentes, es decir, se aprobaron la hipótesis alternativa H, (Cfr. Cuadro 
33 y 37). Esto indica que es mayor la comprensión literal que la inferencial. 


Cuadro 33 


Hipótesis nula (H,) y alternativa (H, ) sobre la comprensión literal e inferencial 
en textos artístico-recreativos en los estudiantes de 5? de la etnia blancos mestizos 
del departamento de La Guajira 




















PXATOR ete ene tae Hipótesis 
error en H, 
H: los promedios de la H,: los promedios de la 
comprensión literal en textos | comprensión literal en textos 
artístico-recreativos son artístico-recreativos son dife- 
0,00 0.0% iguales a los de la inferen- [rentes a los de la inferencial 

cial en los niños blancos en dichos textos en los niños 
mestizos en el departamento | blancos mestizos en el depar- 
de La Guajira tamento de La Guajira 

Resultado Aprobada 








En la comprensión literal e inferencial en textos tecno-científicos, se compararon los bajos 
promedios de la literal con los bajos de la inferencial, se verificó que son estadísticamente 
diferentes, es decir, se aprobaron las hipótesis iguales H, (Cfr. Cuadros 34 y 37). Se nota 
que la comprensión de los estudiantes es igual a la de la inferencial interpretativa. 


En la comprensión literal sobre textos artístico-recreativos, se compararon los promedios 
relativamente altos con los bajos de la literal sobre textos tecno-científicos, se verificó que 
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son estadísticamente diferentes, es decir, se aprobó la hipótesis alternativa H, (Cfr. Cuadros 
35 y 37). Se nota que es mayor la de los estudiantes desde textos artistico-recreativos que 
la de la literal de los tecno-científicos. 


Cuadro 34 


Hipótesis nula (H,) y alternativa (H,) sobre la comprensión literal e inferencial 
en textos tecno-científicos en los estudiantes blancos mestizos de 5” del departamento 


de La Guajira 





























Probabilidad de get 
P-VALOR Hipótesis 
error en H, 
H.: los promedios de la H,: los promedios de la 
comprensión literal en comprensión literal en 
textos tecno-científicos son | textos tecno-científicos son 
0,673 67,3% iguales a los de la inferen- | diferentes a los de la infe- 
cial en niños blancos mesti- |rencial en niños blancos 
zos en el departamento de | mestizos en el departamen- 
La Guajira to de La Guajira 
Resultado Aprobada 
Cuadro 35 


Hipótesis nula (H,) y alternativa (H,) sobre la comprensión literal en textos 
artístico-recreativos y en tecno-científicos en los estudiantes blancos mestizos de 5° 
en el departamento de La Guajira 














P-VALOR Probabilidad de error Hipótesis 
enH, 
H: los promedios dela |H,: los promedios de la 
comprensión literal en comprensión literal en 
textos artistico-recreativos | textos artístico-recreativos 
0.00 0.0% son iguales a los de son diferentes a los de di- 
? : dicha comprensión en cha comprensión en textos 
tecno-cientificos en niños |tecno-científicos en niños 
blancos mestizos en el de- | blancos mestizos en el de- 
partamento de La Guajira | partamento de La Guajira 
Resultado Aprobada 














A. COMPRENSIÓN INFERENCIAL EN TEXTOS ARTÍSTICOS RECREATIVOS Y EN TEXTOS 
TECNO-CIENTÍFICOS 


En la comprensión inferencial en textos artistico-recreativos y tecno-cientificos, se compara- 
ron los bajos promedios de ésta en ambos tipos de textos, se verificó que son estadísticamente 
iguales, es decir, se aprobó la hipótesis H, (Cfr. Cuadros 36 y 37). 
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Cuadro 36 


Hipótesis nula (H,) y alternativa (H,) sobre la comprensión inferencial en textos 
artístico-recreativos y tecno-cientificos en los estudiantes de 5° blancos mestizos 
del departamento de La Guajira 


Probabilidad de Hipótesis 


P-VALOR 
error en H, 





H.: los promedios de H,: los promedios de com- 
comprensión inferencial en | prensión inferencial en textos 
textos artístico-recreativos | artistico-recreativos son dife- 
0,324 32,4% son iguales a los de tecno- | rentes a los de tecno-científicos 
científicos en niños blancos |en niños blancos mestizos en el 
mestizos en el departamen- | departamento de La Guajira 

to de La Guajira 




















Resultado Aprobada 


E INFERENCIAL EN TEXTOS ARTÍSTICO-RECREATIVOS 





Cuadro 37 
Resumen de las hipótesis aprobadas y reprobadas relacionadas con los promedios 
obtenidos en las comprensiones literal e inferencial en textos tecno-científicos 
y artístico-recreativos 


























Textos tecno-científicos Textos artístico-recreativos v ee 
= Hipotesis 
Comprensión 
Inferencial | Literal | Inferencial Literal H, H 
X X Aprobada 
X X Aprobada 
X X Aprobada 
X X Aprobada 




















También se concluye que fueron más los estudiantes que aprobaron las pruebas de com- 
prensión literal en textos artísticos-recreativos e inferencial en textos tecno-científicos que 
los que las reprobaron, respectivamente. En la inferencial en textos tecno-científicos hubo 
igualdad de resultados (50% y 50%) (Cfr. Cuadro 38). 


Interpretación 


Los niños blancos mestizos mostraron diferencia significativa en términos de comprensión 
literal e inferencial en textos artísticos-recreativos y tecno-cientificos en el departamento 
de La Guajira, de la siguiente manera: 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


LAS COMPRENSIONES LITERAL 


131 


Y TECNO-CIENTÍFICOS ENTRE NIÑOS BLANCOS-MESTIZOS... 


RAFAEL CUENTAS FIGUEROA 


132 


Cuadro 38 


Resultados respecto a niños blancos mestizos del departamento de La Guajira 
que aprobaron y reprobaron las competencias de comprensiones (literal e inferencial) 
sobre textos artístico-recreativos y tecno-científicos 











Compresión Literal Compresión Inferencial 

Textos Aprobaron | Reprobaron | Aprobaron | Reprobaron 
Artístico-Recreativo 78.4% 21.6% 61.4% 38,6% 
Tecno-Científico 62.2% 35.8% 50% 50% 




















Fuente: Cuentas, R. y Cuentas, G. 


* Hay bajos desempeños de comprensión en ambos tipos de texto. Es más baja la com- 
prensión literal en textos tecno-cientificos que en artistico-recreativos 


* Es baja la comprensión inferencial en textos tecno-científicos como en los artístico- 
recreativos entre los niños blancos mestizos 


* La comprensión literal en textos artistico-recreativos fue superior a la de tecno-científicos 


* La comprensión literal en textos artístico-recreativos es mayor que la inferencial de 
esos mismos textos 


* La comprensión textual literal en tecno-científicos es igual a la inferencial e interpretativa 
en dichos textos 


* Lacomprensión textual literal en artistico-recreativos, es mayor que en tecno-científicos 


* La comprensión inferencial en los textos artistico-recreativos, es igual en los tecno- 
científicos. 


Hay determinadas partes del proceso de comprensión que es posible enseñar como habili- 
dades las cuales obedecen a capacidades innatas de los individuos (Harris y Hodges, 1981), 
y a otras circunstancias (insuficiente dotación en las escuelas, falta de ejercicios de lectura 
y de análisis de textos a nivel inferencial en los niños blancos mestizos). Si no se ejercita la 
capacidad crítica textual, contextual e intertextual, es imposible hacer una interpretación 
extratextual de la lectura. 


Es sabido que la comprensión literal en textos tecno-científicos es más difícil que la literal 
porque exige esfuerzo intelectual para establecer relaciones lógicas, deducir, etc. Para lograr 
la inferencia se necesita familiarización con giros del lenguaje especializado y figurado. 
Muchos de éstos son nuevos para los niños y tienden a producir confusiones y choques cog- 
nitivos con respecto a sus conocimientos previos y, por ello, el riesgo de asignar significados 
erróneos. Se requiere duplicar el estudio e interpretación de estos textos y sus giros, asi 
como del lenguaje figurado a fin de aumentar la comprensión de palabras, frases, párrafos 
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y textos técnicos enteros donde aparezcan, así como de aumentar la capacidad crítica de 
los estudiantes desde lo intratextual (textual, contextual) y extratextual. 


Se evidencia que los estudiantes que participaron en el proyecto muestran bajas capacida- 
des comprensivas literal e inferencial en textos tecno-cientificos, debido al excesivo uso de 
textos artistico-recreativos o narrativos (Yopp y Yopp, 2006). Hay determinadas partes que 
se deben probablemente a la falta de ejercicio de compresión inferencial en la enseñanza y 
aprendizaje, al poco interés personal de los estudiantes (Harris y Hodges, 1981) y a otros 
factores. 


De ahí que se recomiende a las instituciones educativas la capacitación sobre comprensión 
en general, particularmente, inferencial sobre textos tecno-científicos y artísticos-recreativos 
para aumentar la capacidad crítica, evaluativa, interpretativa, descubridora, relacional, de 
los estudiantes desde lo textual, contextual e intertextual y con temas disciplinarios, inter 
y multidisciplinarios. 
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Resumen 


En la vida y obra de Paulo Freire (1929-1997) hay una profunda pasión por la libertad 
humana, y al mismo tiempo, una rigurosa y siempre renovada búsqueda de una peda- 
gogía de la emancipación. En ese sentido, podemos decir que su obra va más allá de sus 
formulaciones, de sus escritos; está muy marcada por la singularidad de su conducta, 
de su vida. Hoy, cuando la crisis del capitalismo mundial globalizado se agudiza y se 
espera que las cifras de excluidos y empobrecidos aumente, existe el deber de volver la 
mirada sobre las propuestas emancipadoras de nuestros mejores intelectuales y maestros 
latinoamericanos. Freire es todo un ciudadano del mundo que desde su ciudad natal: 
Recife, supo desentrañar las fuentes liberadoras de la educación. 


Palabras clave: Paulo Freire, educación, libertad crítica 
Abstract 


In the life and work of Paulo Freire (1929-1997) there is a deep passion for human 
freedom, and at the same time, a rigorous and always renewed search for a pedagogy 
of emancipation. In this sense, we can say that Paulo Freire’s work goes beyond his 
formulations, his writings. It's widely characterized by the uniqueness of his behavior, 
his life. Today, as the crisis of globalized world capitalism worsens and the numbers of 
the excluded and impoverished are expected to increase, there is a duty to look again 
at the emancipatory proposals of our best Latin American intellectuals and teachers. 
Freire is a citizen of the world who from his hometown, Recife, knew how to unravel 
the liberating sources of education. 


Keywords: Paulo Freire, education, critical freedom 
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Aküjuushi palitpüchiru'u 


Nükua'ipa otta sulu'u tü karolouta nüshajaka Paulo Freire (1929-1997) eesü wane 
mulo'u maa'i nna'in shi'ire nainrüin tü kasa ke'ireeka nna'in naa wayuukana, nüchajaaka 
waneepia wane akua'ipa ekirajia süpüla anaa. Shiasa so'uje wouniraka tü nü'yataalaka 
Paulo Freire nu'unirüin watta soupünaa tü sulu'uka nüshajala; a'yatüsü ma'i tü 
nükua'ipakat ni'itain sünain. Müima'a yaa wane sümaa shian kajutüin tü washirüüka 
walakaipan shia süpa'apüna mmakat süpüshua'aya shia a'atapünaka napalirajain naa 
makatakana sottpünaa naa müliakana suulia wattain maa'i naalii shi'ipa'aya, shiakaja 
cheijain we'rakain sünaimüin sukua'ipa tü ayulakana sulu'ujee nekii wane anaa akua'ipa 
naküjaka achiki naa alijuna anashiikana maa'i yaje'ewoliikana sulu'u tü mma latinoa- 
meerika münakat. Freire nia wane alijuna süchon mmakat supushua'aya yala sulu'ujee 
türa mma eejechire nia jemelin: Recife, nusta anairu asoulajaa sukua'ika tü ekirajaakat 
sulu'u wane anaa akua'ipa. 


Pütchi katsüinsükat: Paulo Freire, kiraa sünain sukua'ipa, shiirakaaya sulu'u sulkua'ipa 
anasükat 








M J 





La educación: proceso de liberación 


ara Pablo Freire educación posee dos significados fundamentales: uno, que él 

llamó ‘bancaria’, la cual torna a las personas menos humanas, en virtud de que 

las aliena, domina y a su vez contribuye con la opresión; y dos, ‘liberadora’, que 
parte del hecho de la disposición de los seres humanos de querer dejar de ser lo que han 
venido siendo, con el propósito de ser más conscientes, más libres y humanos. La primera 
formulación ha sido elaborada e implementada por las clases sociales que administran el 
proyecto de dominación; mientras que la segunda debe ser necesariamente desarrollada 
por aquellos que creen que la liberación de toda la humanidad no solo es posible, sino 
urgente y necesaria. 


El impulso que lleva al ser humano a la educación es ontológico, es decir, es producto de 
su propia naturaleza: 


Es en el ser inacabado, que se reconoce así mismo como tal, donde se fundamenta la edu- 
cación como proceso permanente. Mujeres y hombres se tornan educables en la medida en 
que se reconocen inacabados. No es la educación lo que hace a las mujeres y a los hombres 
educables, es la conciencia que tienen de ser, seres inacabados lo que genera su educabilidad 
(Freire, 1997). 


Como todos los seres de la naturaleza, las mujeres y los hombres son incompletos, incon- 
clusos e inacabados; a diferencia de los otros seres, su ontología específica los hace cons- 
cientes de sus inconclusiones, al comprenderse inacabados e incompletos, impulsándolos 
a su vez a la realización plena. Por lo que la educación, es entendida en principio como el 
mecanismo ideal para superar estas limitaciones y llegar a ser seres humanos a plenitud. 
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La naturaleza humana, de acuerdo con la teoría freiriana, puede ser identificada también 
por la esperanza. En este sentido: “es la conciencia de ser inacabados la que a su vez nos 
inserta en un movimiento permanente que nos acerca a la esperanza” (Ibid.: 65). 


Ahora citándose así mismo, en este texto, Freire procura reforzar esta última dimensión de 
la especificidad de la ontología humana, cuando dice: “no es por obstinación que tenemos 
esperanza, es por imperativo existencial e histórico” (Ibid.: 64). Lo cual nos permite decir 
que somos esperanzadores por una exigencia ontológica, lo que refuerza la idea de que 
una interpretación de educación deriva de su concepción con respecto de la singularidad 
prometedora de la naturaleza humana. 


En esta perspectiva del maestro pernambucano, la educación es también dialógica-dialéctica, 
porque es una relación entre educando, educador y el mundo, no entendido como un círculo 
de la cultura, permanente e inmutable, sino que debe sustituir la educación escolarizada del 
aula. Es entonces, contraria a la educación bancaria, el educador no es el mediador entre el 
conocimiento y el educando. “Ahora, nadie educa a nadie, como tampoco nadie se educa a sí 
mismo: los hombres se educan en comunión, mediatizados por el mundo” (Freire, 1982:10). 


En esta cita podemos percibir la riqueza del concepto de educación en Freire. En primer 
lugar, a pesar de la doble negación “nadie educa a nadie”, el educador es importante, en 
la medida en que “tampoco nadie se educa a sí mismo”. Por tanto, el acto educacional es 
una relación en la que el educador y el educando son sujetos estratégicos del proceso de 
enseñar-aprender-enseñar, donde el aprendizaje es el principio fundante de la enseñanza, 
y no al contrario. En segundo lugar, Freire invierte la relación vertical educado-reducando 
que establece la educación bancaria, en la que se da la primacía del educador sobre el 
educando, del enseñar sobre el aprender, de la transmisión de conocimientos del docente 
sobre el proceso de reconstrucción colectiva de los saberes por parte tanto de los educadores 
como de los educandos. 


Para Pablo Freire, la educación es una constante praxis, esto es, una profunda interacción 
necesaria entre práctica y teoría, en ese estricto orden. Lo que según él, dará nuevo sentido 
a la práctica, especialmente desde la perspectiva de un pensamiento crítico como resultado 
de una lectura consciente del mundo y de las relaciones con la naturaleza y la sociedad. 


La educación problematizadora: alternativa a la educación bancaria 


Freire, partiendo de la idea de liberar a los oprimidos de sus condiciones que los convierten en 
cosas, al mismo tiempo en que ve en la educación esa posibilidad, expone su certeza de que 
no será por medio de aquella protagonizada por las élites que se podrá llegar a la liberación. 
Comienza, entonces, a dar cuerpo a su propuesta de educación procurando caracterizar la 
‘bancaria’ fuertemente enraizada en los procesos educativos de su época y, paralelamente, 
procura delimitar una propuesta liberadora, esto es, que posibilite emancipar a los sujetos 
de las amarras de la opresión. Al teorizar una propuesta de educación problematizadora, 
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Freire destaca que la libertad no consiste en una donación o en una bondad de las clases 
dominantes, ella solo puede concretarse como resultado de la construcción de la conciencia. 


De acuerdo con Freire, los fundamentos de la educación bancaria se basan en la narración 
alienada y alienante. Se educa para la sumisión, la creencia en una realidad estática, or- 
denada, fragmentada (Morin, 2006: 69)*, para la visión de un sujeto acabado, completo. 
En este sentido esta educación influye como un anestésico, que inhibe el poder de las 
ideas propias del educando, impidiendo cualquier posibilidad de reflexionar acerca de las 
contradicciones y de los conflictos emergentes de lo cotidiano en que se encuentra inserta 
la escuela y el alumno. 


Desde la perspectiva freireana, la educación bancaria tiene el propósito de mantener la 
inmersión de una actitud acrítica a través de la reproducción de una conciencia ingenua. La 
práctica bancaria subordina al educando, sofocando el gusto por la rebeldía, reprimiendo 
la curiosidad, desestimulando la capacidad de desafiarse, arriesgarse, tornando al alumno 
en sujeto pasivo. Contrario a esa tendencia, Freire enfatiza que el pensamiento dialéctico 
fortalece al crítico, el cual representa la posibilidad de desalienar la idea de un pensamiento 
acabado, de certezas, realidades homogéneas y estáticas. 


La educación opresora o bancaria es un reflejo de la sociedad opresora y una dimensión 
de la cultura del silencio. Se trata de una estructura vertical de dominación o, a lo sumo, 
de donación paternalista, en la cual se crea -por su misma verticalidad- una bipolaridad 
educador vs. educando. El educador educa, sabe, piensa, opta, escoge contenidos progra- 
máticos y los dona al educando (al pueblo) este último, objeto de su acción; no sabe, es 
privado de su palabra: debe escuchar, retener, repetir, acomodarse y seguir sus prescripcio- 
nes. “En la medida en que esta visión bancaria anula el poder creador de los educandos o 
los minimiza estimulando así su ingenuidad y no su criticidad, satisface los intereses de los 
opresores (Freire, 1982: 79)” y resulta en una educación domesticadora, en una práctica 





32 Esta crítica también es plantada más recientemente por E. Morin quien desde la Teoría de la complejidad denuncia a 
la racionalidad moderna occidental, debido a que: “Parcela y tabica los conocimientos; tiende a ignorar los contextos; 
le hace un black-out a las complejidades; no ve más que la unidad o la diversidad, no la unidad de la diversidad y la 
diversidad en la unidad; no ve más que lo inmediato, olvida el pasado, no ve más un futuro a corto plazo; ignora la 
relación recursiva pasado/presente/futuro; pierde lo esencial por lo urgente, y olvida la urgencia de lo esencial; privilegia 
lo cuantificable y elimina lo que el cálculo ignora (la vida, emoción, pasión, desgracia, felicidad); extiende la lógica 
determinista y mecanicista de la máquina artificial a la vida social; elimina lo que se escapa a una racionalidad cerrada; 
rechaza ambigiiedades y contradicciones como errores de pensamiento; es ciega para con el sujeto individual y la con- 
ciencia, lo que atrofia el conocimiento e ignora la moral; obedece al paradigma de simplificación que impone el principio 
de disyunción o/y el de reducción para conocer, e impide concebir los vínculos de un conocimiento con su contexto y 
con el conjunto del que forma parte; mutila la comprensión y dificulta los diagnósticos, excluye la comprensión humana. 
En contraposición a esta lógica occidental, Morin propone abandonar todo punto de vista mutilador, que es el de las 
disciplinas separadas por un conocimiento poli-disciplinar o transdisciplinar. Como la realidad es compleja y amplia hay 
que elaborar un método capaz de tratar, comprender y desubicar esa realidad. Para Morin, el principio fundamental para 
contrarrestar esta lógica occidental se prescribe en su capacidad de distinguir y religar sobre la complejidad del universo, 
principio que no es reconocido por la ciencia moderna. Además, este principio tiene que reconocer la multiplicidad en 
la unidad o/y la unidad en la multiplicidad superando el reduccionismo y el holismo, uniendo las partes con el todo y 
el todo con sus partes. 
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de la dominación, cuya finalidad es indoctrinar al pueblo en el sentido de su acomodación 
al mundo de la opresión. 


Lo que Freire enfatiza en su crítica no es tanto un juicio de intenciones; en efecto, pueden 
darse educadores de “buena voluntad” ingenuos que son anti-dialógicos y por tanto útiles 
a la sociedad opresora. Hay que vigilar el rol social que esta educación tiende a cumplir 
(Ibid, 81). 


Este rol opera con base a dos equívocos fundamentales. La educación anti-dialógica del 
pueblo, en la que éste es considerado un recipiente prácticamente pasivo, absolutamente 
ignorante, que debe ser llenado y hacia el cual ‘extendido’ el saber, reposa en un equívoco 
gnoseológico que desconoce el carácter intencional de la conciencia. Reduce el aspecto 
dinámico de la educación a la acción de “dar”, de entregar un contenido, que permanece 
idéntico a lo largo del proceso. Se desconoce así la confrontación con el mundo, como la 
verdadera fuente de conocimiento. 


Ha sido dicotomizado el hombre del mundo, concibiéndose su conciencia de manera meca- 
nica, como una sección dentro de él mismo en la que hay que hacer penetrar un contenido 
-el mundo- (Ibíd, 83). Además, considerándose al hombre como objeto, se le niega su 
condición de sujeto capaz de insertase críticamente en el mundo como su transformador, 
carácter que dinamiza precisamente como fruto de conocimiento verdadero. 


Desde el punto de vista cultural, la teoría anti-dialógica resulta ser una invasión cultural. 
El educador-invasor no piensa con los educandos; en el mejor de los casos piensa acerca 
de los educandos, concibiéndolos como quienes deben asimilar pasivamente sus lecciones. 
La educación se transforma en manipulación, en conquista. 


Hay acá en obra un equívoco histórico: el de considerar al pueblo como sin cultura y sin 
pasado, lo que impide entender que la única educación posible debe jugarse en un diálogo 
de culturas, la del educador y la del pueblo, que debe dar pie a una síntesis cultural, que 
es necesariamente creación cultural. 


Ahora los presupuestos de la concepción de una educación problematizadora, según Freire, 
están fundados en la creencia de la humanización de educadores y educandos. En razón 
de estos, la función del educador es problematizar el objeto de la enseñanza y posibilitar a 
los educandos condiciones para que ocurra “la superación de los conocimientos del nivel 
de doxa por el verdadero conocimiento, el que se da a nivel de la episteme” (Ibid, 81). 
Esta perspectiva problematizadora de la educación desafía a la sumisión de la conciencia, 
con el propósito de que acontezca la inserción crítica del sujeto en la realidad, facilitando 
la construcción de la conciencia reflexiva y política acerca de los desafíos que presenta la 
realidad social. 


Así mismo, la educación problematizadora precisa centrar sus preocupaciones para “pro- 
fundizar la toma de conciencia que opera en los hombres en cuanto agentes, trabajadores 
(Freire, 1983: 76)”. De este modo, la educación problematizadora, se constituye en el proceso 
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de confrontación del hombre con el mundo, intentando superar las causas que hacen que 
las grandes mayorías vivan en condiciones de marginalidad y explotación. 


La educación problematizadora, es la fuerza creadora de un nuevo mundo, los hombres y 
mujeres, en condiciones de excluidos, son sujetos activos del proceso de emancipación, lo 
que a su vez implica suplantar los efectos de la educación bancaria. Es allí; donde se ad- 
quiere la conciencia necesaria para la superación de la estructura social que aliena y somete. 


Contrariamente a la educación bancaria, dialógica es, en sus grandes trazos, la conciencia 
verdadera o crítica. Nos presenta a los sujetos como inseparablemente unidos a la realidad 
y; a través de ella, entre si (esquema horizontal). Siendo la realidad no un mero soporte 
para los hombres, sino un desafío a su inserción transformadora. En esta dinámica de la 
conciencia se nos entrega una precisión sobre el sujeto, el punto de partida (objeto) de la 
educación (Freire, 1982: 97). 


El sujeto es el hombre que busca en comunión y no en el aislamiento, Freire dirá que la 
“esencia fenoménica de la educación radica en la dialogicidad” (Freire, 1984: 25). El diálogo 
es un encuentro entre personas en el cual ninguna está privada de su palabra, ninguna es 
manipulada, ni es objeto de otra. En él se da una verdadera relación de sujetos (intersub- 
jetividad) mediatizados por el mundo concreto en el cual ambos se educan. Se suprime así 
el antagonismo: “no más educador del educando, no más educando del educador, sino el 
educador-educando y educando-educador” (Ibídem). 


Este presupuesto, que puede parecer a algunos idealistas es precisado. En el seno de una 
sociedad opresora y de clases esta comunión se encuentra históricamente limitada y no 
puede realizarse entre el pueblo y quienes se oponen antagónicamente a él, prohibiendo 
su búsqueda, silenciando su palabra; el diálogo entre ambos se hace imposible. Más aún, 
también hay que ser conscientes que, en el seno de una estructura social de dominación, 
en la que la educación tiende a reflejar la estructura del poder, una educación dialógica 
es difícil, sin embargo “algo fundamental puede ser hecho; dialogar sobre la negación del 
propio diálogo” (Freire, 1982: 81). 


El punto de partida de la educación también es el hombre, los hombres, en situación, en 
sus relaciones con el mundo que los mediatiza (hombre-mundo). La situación de aprendi- 
zaje es gnoseológica, los sujetos son mediatizados por el objeto cognoscitivo: el mundo, la 
realidad, la sociedad; que aparece como un problema abierto a los sujetos que dialogan. Así 
concebida la situación de aprendizaje, es posible, junto con enfatizar el aspecto desafiante 
e inconcluso que presenta la realidad, recalcar que la educación es una actividad humana 
situada y fechada como el hombre mismo, por lo que debe poseer una “visión crítica del 
saber que sabe que éste se encuentra sometido a condicionamiento histórico-sociológicos” 
y que no es absoluto, ni se da en el vacío (Ibídem). 


En este contexto el educador nunca impondrá su verdad, propondrá lo que estime como 
mejor en una forma crítica. Vale decir, de tal modo que los educados se sientan desafiados 
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a criticar lo que se les ofrece para superarlo (tornándose así en educadores). En esta óptica 
la educación no admite la transmisión, en sentido estricto. Una verdadera educación será 
creación cultural de la cual ambos, educador-educando y educando-educador, salen enri- 
quecidos al enriquecer el mundo. 


Finalmente, el objetivo de la educación es la humanización que comienza con “la conquista 
que el hombre hace de su palabra” (Ibid.: 34). Es aquí donde se inserta la función necesa- 
riamente crítica de la misma. Educar es, antes que nada, problematizar. Es “a través de la 
problematización del hombre-mundo o del hombre en sus relaciones con el mundo y con 
los hombres, que se proporciona una profundización en la toma de conciencia de la realidad 
por los hombres que la viven” (Freire, 1968: 25). 


La educación no puede convertirse en una agencia de conformismo, ayudar a la instalación 
de los hombres en los marcos de lo establecido, ser mantenedora del statu quo; si lo hace 
traiciona al hombre y a su proceso de constante liberación, niega al hombre su derecho a 
la aventura de ser hacedor de su futuro. Será siempre liberadora. Su función será ayudar 
a la concientización de las contradicciones de la sociedad existente; contradicciones con- 
cientizadas que ya no le dan más descanso, sino que vuelven insoportable la acomodación 
(Fiori, 1972: 22). 


Para la educación dialógica “en tanto quehacer humanista y liberador, la importancia radica 
en que los hombres sometidos a la dominación luchen por su emancipación”. Ella no puede 
servir al opresor, “ningún orden” opresor soportaría el que los oprimidos empezasen a decir: 
“¿Por qué?” (Freire, 1968: 99). 


¿De dónde se advierte que la educación problematizadora sea una práctica política de libe- 
ración y en este sentido una pedagogía de los oprimidos, que no puede ser elaborada por 
los opresores, sino por los oprimidos mismos en tanto se descubre como tales, encontrando 
a los opresores y luchando contra la realidad? 


Emancipación: la lucha contra la deshumanización 


La emancipación humana aparece, en la obra de Pablo Freire, como una gran conquista 
política a ser alcanzada por la praxis humana, en la lucha ininterrumpida a favor de la 
liberación de las personas y sus vidas deshumanizadas por la opresión y dominación social. 
Las formas de opresión y dominación existentes en el mundo, caracterizado por políticas 
neoliberales y excluyentes, niegan el derecho de los hombres y mujeres a cambiarlo, a través 
del análisis riguroso de la realidad social que parte de las vivencias de una precariedad 
material, que apuesta a la celebración y a la alegría de vivir. 


El proceso emancipatorio freireano parte de una intencionalidad política declarada y asumida 
por todos aquellos que están comprometidos con la transformación de las condiciones de 
vida de los que tienen una existencia oprimida, contrariamente al pesimismo y fatalismo 
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autoritario defendido por la posmodernidad. En el libro Pedagogía del oprimido”, Pablo 
Freire defiende una pedagogía para que hombres y mujeres se emancipen, mediante una 
lucha por la liberación, que solo tendrá sentido si los oprimidos realizasen “la gran tarea 
humana e histórica de ellos -liberarse a sí mismos- y a sus opresores”. Esta liberación es 
según Freire, un verdadero parto, en el cual nacen hombres y mujeres nuevos, en relaciones 
de libertad, igualdad y emancipación (Freire, 1982: 30). 


En ese proceso histórico, la educación popular contribuye, -en cuanto instrumento y espacio 
necesario para la construcción de procesos de liberación-, a la problematización y reflexión 
crítica sobre la realidad de las clases oprimidas. De esa forma, el educador comprometido 
con la construcción de un proyecto político transformador ejerce una docencia volcada a la 
autonomía del educando, valorando y respetando su cultura y su acervo de conocimientos 
empíricos junto a su individualidad (Freire, 1997: 66). La educación, por si sola, no está 
en condiciones de construir una sociedad emancipada. La exclusión social, la globalización 
económica y las políticas neoliberales excluyentes consolidan, a nivel nacional y mundial, 
un capitalismo que amplía sus capacidades de producción de mercancías, acumulando 
capital y generando riquezas, en un porcentaje cada vez menor de individuos a costa de la 
pobreza y marginalidad de las grandes mayorías. 


En este sentido, el trabajo de formación de educadores populares también debe ejercitar 
procesos de emancipación individual y colectiva, estimulando la posibilidad de que un mundo 
mejor no solo es posible, sino también urgente y necesario, es un imperativo ético-político 
que busca la superación de la realidad injusta que caracteriza al planeta. Tal intervención 
se da por fuerza de lo cotidiano y lo histórico, atravesando desafíos, sueños, resistencias 
y utopías. 

Para Freire, la lucha por la transformación social, para aquel que se considere progresista, 
debe acontecer en diferentes lugares y momentos: “Tanto se verifica en casa, en las relacio- 
nes con los padres, madres, hijos, hijas, en la escuela (...) en las laborales. Es fundamental, 
si se es coherentemente progresista, y se quiere testimoniar esta convicción (...) hay que 
respetar la dignidad del otro” (Freire, 2000: 55). El proyecto de emancipación defendido 
por Pablo Freire también contempla un llamado al multiculturalismo, según el cual se tiene 
el derecho a ser diferente, más aún en una sociedad que se dice democrática, la cual debe 
propiciar un diálogo crítico entre los pueblos de culturas diversas, con el objetivo de ampliar 
y consolidar el proceso de emancipación. 


Así mismo Freire plantea que la emancipación solo será posible en una sociedad socialista, 
que, a pesar de las dificultades ya conocidas de finales de los 90 del siglo XX, donde se des- 
vanece el socialismo autoritario de la Unión Soviética, el sectarismo, es necesario construir. 





33 En 1962, en Angico, Rio Grande del Norte, centenas de agricultores se alfabetizan en 45 días. Era el inicio de la lucha 
para alfabetizar y concientizar a la gente pobre brasileña. Desde el exilio, en 1968, Freire recoge teóricamente esa 
experiencia popular en su libro Pedagogía del oprimido, su obra más estudiada en las universidades del mundo. 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


PAULO FREIRE 


EDUCACIÓN Y EMANCIPACIÓN: 


141 


JOHAN MÉNDEZ - Lino MORÁN-BELTRÁN 


142 


Ética de la vida: alternativa a la ética del mercado 


Freire no publicó un libro que abordara de manera específica el tema de la ética. No obs- 
tante, todo su pensamiento está permeado por un permanente rigor ético en defensa de la 
dignidad humana. Su opción humanista se manifiesta con claridad en su ética de liberación 
y solidaridad que asume el compromiso de luchar por la dignidad del oprimido, del exclui- 
do, y por la justicia global. Es a partir de la ética donde debemos este sentido, en cuanto 
espacio de formación humana, la educación es esencialmente un proceso de conquista y 
desenvolvimiento de la dimensión ética. La razón última de ser del proceso educativo es 
posibilitar la emancipación por medio de una reflexión crítica sin perder la vinculación con 
lo ético. La educación jamás puede prescindir de formación ética. Es así como Freire afirma: 
“nunca me fue posible el separar en dos momentos o enseñar los contenidos de formación 
ética de los educandos” (Ibid). 


Educadores y educandos no pueden escapar a la rigurosidad ética. Cuando la ética es con- 
cebida como una reflexión crítica destinada a conceptualizar los criterios que hacen posible 
superar el mal y conquistar la libertad del hombre, los vínculos entre educación y ética son 
inseparables, a tal punto que podemos decir que educar es formar sujetos que tienden a la 
humanización de lo humano y de las relaciones sociales. Sin ética es imposible desarrollar 
un proyecto liberador y humanizante. 


La globalización actual pone desafíos a la educación de carácter humanista, por ser un 
proyecto de sociedad donde tiene prioridad el lucro y el crecimiento material por encima 
de la dignidad humana, la justicia y la vida. La dimensión más perversa de este modelo es 
el aumento de la pobreza y la exclusión, así como el discurso que lo legitima como el mejor 
de los mundos, o el único camino posible frente al cual es imposible buscar alternativas. Se 
habla del fin de la historia, de la desaparición de las utopías, y la muerte de las ideologías. 
“Me pregunto -reflexiona Freire- si la ética del mercado que prevalece hoy con aires de 
vencedora imbatible en los discursos y en la práctica político y económicas neoliberales se 
instaló para siempre contra la ética universal del ser humano?” (Freire, 2001: 108). 


Es en contra de esta ideología y su visión de mundo fatalista, determinista que nos es pre- 
sentado por el discurso hegemónico dominante que Pablo Freire irá a tomar firme posición 
en el sentido de condenar la “ética del mercado” y proponer la “ética universal del ser 
humano”. Las estructuras socioeconómicas actuales son injustas, deshumanas y antiéticas 
por que prohíben al ser humano realizar su vocación ontológica. Luchar contra la maldad 
del capitalismo y la barbarie que mata millones de personas es un imperativo ético. En este 
sentido Pablo Freire afirma: “el sueño por la humanización, cuya concreción siempre será un 
proceso, un devenir, pasa por la ruptura de ataduras reales, concretas de orden económico, 
político, social e ideológico que nos está condenando a la deshumanización” (Freire, 1982: 
13). La verdadera humanización solo es posible desde la ética del ser humano, no podemos 
adherirnos al discurso seductor y manipulador de la globalización causante de tantos sufri- 
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mientos en todas partes del mundo. “El discurso ideológico de la globalización procura decir 
que está bien la concentración de la riqueza en unos pocos y la profundización de la pobreza 
y miseria de millones. El Sistema capitalista alcanza con el neoliberalismo globalizante el 
máximo de eficacia de su maldad intrínseca” (Freire, 1997: 248). La educación humanista 
liberadora debe posicionarse radicalmente contra la dictadura del mercado, fundada en la 
perversidad de su ética del lucro. 


Educadores y educandos tienen el deber ético de resistir a todas las formas de agresión 
que niegan la dignidad humana. La obra y lucha de Freire es contra el capitalismo y su 
maldad ontológica, contra su naturaleza antisolidaria. La ética en cuanto esfuerzo de hu- 
manización y convivencia respetuosa de los seres, debe ser el principio orientador de todo 
proceso educativo. 


Educar, sólo es posible a partir de la ética de la solidaridad y la justicia. “No es posible pensar 
en los seres humanos sin la ética. Estar lejos en principio, fuera de la ética, entre nosotros, 
mujeres y hombres, es una transgresión. Es por eso que transformar la experiencia educativa, 
en puro entrenamiento no es suficiente... Educar es sustantivamente formar” (Freire, 1997: 
37). Una nueva humanidad solo es posible a través de la ética de la solidaridad que ponga 
a la justicia como centro de todo proceso civilizatorio. 


Una sociedad sin ética y solidaridad puede, en principio funcionar de forma mecánica, más 
no existir de modo verdaderamente humano. “La etización del mundo es una consecuencia 
necesaria de la producción de la existencia humana, la permanencia de la vida solo es posible 
desde la ética” (Freire, 2001, 112). 


Según Freire la defensa de la ética del ser humano es la defensa de una digna vida para 
todos. En esta perspectiva, no es posible vivir de forma ética sin luchar por más justicia e 
igualdad social. La educación tiene un compromiso en esta lucha, a partir de la denuncia 
de un mundo injusto y el anuncio de que es posible un mundo más solidario y justo. 


Reivindicando la Utopía 


Gracias a la herencia viva que deja Paulo Freire puede con pleno derecho ser considerado un 
intelectual orgánico de los demás, importantes de la resistencia latinoamericana y mundial, 
y uno de los principales inspiradores, de la teología de la liberación, de la filosofía de la 
liberación y de toda una cultura liberadora. 


Su herencia esencial no es un cuerpo doctrinal, sino una perspectiva metodológica y política 
que sólo puede ser asumida en el marco de una movilización popular liberadora. Perspectiva 
que fundamenta una confianza inagotable en el pueblo, inspirada en el amor, que alimen- 
ta una tensión utópica siempre renovada. Frente a una cultura dominante empeñada en 
inculcar el fatalismo y la desesperanza, Paulo Freire sigue levantando a nivel continental y 
mundial la bandera de la esperanza. 
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Así, reivindicando su obra, lo que parecía imposible se acercará cada día más a lo posible, 
a la realidad. Si logramos realmente creer en lo imposible, multiplicar personas y comu- 
nidades que creen en ello, lo imposible de ayer y de hoy será la realidad de mañana, la 
realidad de los sueños realizados. Porque, según la palabra profética del revolucionario ruso 
Bakunin: "... es buscando lo imposible que, a lo largo de la historia, se ha ido descubriendo 
y realizando lo posible, todos los que se han contentado sabiamente con lo posible, no han 
avanzado ni un solo paso". 


El pensamiento de Pablo Freire y su praxis educativa liberadora sigue estando en plena 
vigencia. En nuestra América seguimos apostando a la construcción de alternativas polí- 
ticas, económicas, culturales y pedagógicas que se oponen a la hegemonía de los valores 
propagados por la lógica del capital. El compromiso político y epistémico, de quienes es- 
tamos convencidos de la educación emancipadora, es seguir elaborando una teoría crítica 
pedagógica, frente al discurso del colonialismo contemporáneo presente aún en nuestras 
instituciones educativas. Consideramos indispensable continuar y profundizar el ideario 
pedagógico de nuestros intelectuales; nos enfrentamos a la expansión de una cultura y una 
ética que pretenden ahogar definitivamente las alternativas emancipatorias que se regis- 
tran en el continente con abrumador apoyo popular. Retomar el pensamiento pedagógico 
freireano es solo el inicio de la ardua labor de nuestra praxis revolucionaria. 


La educación en nuestra América, siguiendo a Freire, necesariamente tiene que ser libe- 
radora, dada la situación de dependencia y dominación en la que se encuentran nuestros 
pueblos. Ella, asumida desde esta perspectiva, contribuye a que el oprimido logre las con- 
diciones de descubrirse y conquistarse, reflexivamente, como sujeto de su propio destino 
histórico. Constituye además un proceso de humanización, liberación, emancipación y 
desenajenación. 


La educación debe ser entendida como instrumento de liberación individual y colectiva, que 
contribuye con la formación del pueblo, de una conciencia de sujeto protagónico, hacedor 
de su propia historia, con la fuerza y capacidad de transformar su propia realidad social, 
económica y política, haciéndolo apto para vivir una auténtica democracia, una democracia 
real y no solo formal, participativa y no solo representativa. Por imperativo ético, esta pe- 
dagogía, ha de ser liberadora, basado en la acción colectiva y no en un proceso individual. 
No es únicamente un individuo al que debe preparar para la madurez, es un mundo. No 
debe ser creadora con respecto al individuo, sino con relación a la historia, a la sociedad 
y a la colectividad. 


Uno de los principales problemas con los que se enfrenta la “educación liberadora” es la 
“estructura de dominación” que caracteriza a las sociedades dependientes. Para enfrentar 
esta realidad, Freire enfatiza que una transformación de las estructuras no es posible ni 
válida, si no se acompaña y no va precedida por una verdadera liberación de las conciencias. 
Se subraya así que la dominación es también y fundamentalmente cultural; convirtiendo a la 
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cultura del pueblo en una “cultura del silencio”, que conlleva al fatalismo y al determinismo, 
e imposibilita su organización, su acción transformadora y su toma de conciencia social. 


La propuesta educativa freireana promueve un cambio de conciencia, como condición 
para pasar de la inmersión pasiva de la sociedad a una capacidad de acción y lucha por su 
transformación. Este tomar conciencia es apropiarse críticamente de la situación, desde su 
perspectiva histórica y política. 


La toma de conciencia conduce a un encuentro de sujetos, que se reconocen en sus diversi- 
dades como seres concretos enfrentados a la urgente necesidad universal de preservar sus 
vidas y la de futuras generaciones. La existencia humana -para Freire- en tanto humana, no 
puede ser muda, silenciosa, ni tampoco nutrirse de falsas palabras, sino de palabras verda- 
deras con las cuales los hombres -y las mujeres- transforman el mundo (Freire, 1982: 55). 


Estas reflexiones guardan hoy plena vigencia, en Venezuela, el pensamiento pedagógico 
freireano se retoma en el Diseño curricular bolivariano, en unos de sus pilares -Aprender a 
Reflexionar-, se expresa que la educación tiene entre sus propósitos: 


(...) formar a un nuevo republicano y una nueva republicana con sentido crítico, re- 
flexivo, participativo, cultura política, conciencia y compromiso social; superando con 
ello las estructuras cognitivas y conceptuales propias del viejo diseño educativo, el cual 
pretendió generar ciudadanos acríticos, sin visión de país, sin interés por el quehacer 
político y sus implicaciones en el desarrollo social de los pueblos (Ministerio de Edu- 
cación Popular: 2007: 22-23). 


Sin lugar a dudas, el pensamiento de Freire es una referencia teórico-práctica que tiene 
mucho que aportar a las transformaciones educativas y políticas de los procesos que se 
vienen suscitando en nuestra América; la presencia de su planteamiento en el “Diseño 
curricular bolivariano”, no es solo un homenaje a su obra sino, un legado que hay que 
continuar y profundizar. 
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Resumen 


El conocimiento para James y su relación con la verdad no es una correlación absoluta 
entre el pensamiento y la realidad. Ésta es contingente y diversa, y la relación es conse- 
cuencia de un proceso de construcción simultáneo entre sujetos y los contenidos objeti- 
vables de la realidad, que tienen un universo múltiple de naturalezas. En la explicación 
llamada tradicional del conocimiento la mente tenía un papel pasivo y conformista, y 
el conocimiento sólo se entendía como una copia de la realidad. En James, en cambio, 
está presente la idea de proceso, y la mente no será considerada una cosa (un espejo), 
sino un proceso vital o una estructura en movimiento. 


Palabras clave: W. James, conocimiento, verdad, pragmatismo 
Abstract 


Knowledge for James and his relation to truth is not an absolute correlation between 
thought and reality. This is contingent and diverse, and the relationship is a consequence 
of a process of simultaneous construction between subjects and the objectifiable con- 
tents of reality, which have a multiple universe of natures. In the so-called ‘traditional’ 
explanation of knowledge the mind had a passive and conformist role, and knowledge 
was understood only as a copy of reality. In James, however, the idea of process is 
present, and the mind will not be considered a thing (a mirror), but a vital process or 
a moving structure. 
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Aküjuushi palitpüchiru'u 


Tú atüjalaaka nümüin James otta tú süntiraaya süma til shiimainka nnojotsü shia'in 
maa'i wane sülatia waneepia sulu'ujee tii wekiir'u'ujatka otta tú kasa eekat shiimainru. 
Tia waima sukua'ipa, eweetüsü sünainje akumalaaka wanajiraa sümaa kottirawaa 
namaa wane wayuuirua otta tü alataka sünaimüin tü kasa eekat shiimainru, sulu'u 
waimain maa'i sukua'ipa. Sulu'u tú aküjünaka 'sümaiwajatü' münaka so'u tú atüjalaaka 
tú ekiiwaaka müsü mourülainka saa'in talatatsü süma tü eekat, sünainje tia tü atüjalaaka 
ma'atsü aka saa’in wane ayulushi sulu'uje tii kasa eekat waütpünaa. Wane sümüin naashin 
James, eerre joolu'u jayain shi'iratawalin tü kasakat, nojotka joolu'u wane'erain kasa tú 
wekiiru'uka (wane rouya), shia wane kasa kato'ulu unatüsu waneepia. 


Pütchi katsüinsükat: W. James, e’raajuushi, shiimain, süpüleeka'aya 
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“Ya no se puede decir que una teoria sea verdadera o falsa, 
solo se puede decir si es útil” 
Henri Poincaré 


Verdad como correspondencia, verdad científica y verificacionismo 


nuestro modo de ver la explicación de la verdad presentada por William James debe 
ser analizada a la luz de las tradicionales teorías de la verdad; nos referimos a esta 
eoría como correspondencia y coherencia. Si bien James parece tomar elementos 
de ambas teorías, creemos que presenta una nueva y coherente opción epistemológica 
alternativa a las tradicionales explicaciones de la verdad de la filosofía moderna, en un 
sistema de pensamiento original. Por este motivo creemos necesario situar a James en la 
historia del pensamiento acerca de la verdad; debemos aclarar que tal recorrido histórico 
no va a ser un análisis detallado a través de la historia, no se pretende agotar el punto, solo 
hacer un bosquejo de la verdad como correspondencia, comenzando por los griegos, cómo 
ha estado presente en la filosofía de occidente, pasando por la explicación coherentista de 
la verdad en la modernidad, hasta llegar a la explicación ofrecida por James e introducir la 
doctrina verificacionista de la verdad. Somos conscientes de que es imposible pasar revista 
a toda la historia de las ideas que sobre la verdad se ha producido en tan pocas páginas, lo 
consideramos conveniente; recalcamos, esto es solo un bosquejo con grandes saltos, a fin de 
visualizar ese tránsito de la verdad como correspondencia a la verdad científica, usualmente 
entendida en términos verificacionistas, para finalmente conectar a William James con la 
explicación tradicional de la verdad de la cual parte y critica. 


Iniciamos este esquemático recorrido con la explicación de los griegos sobre la verdad. Ellos 
la concibieron como el descubrimiento del ser, lo que es verdaderamente, se halla oculto 
por el velo de la apariencia. Se ocuparon, sobre todo, de la verdad como una relación entre 
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lenguaje y mundo. La llamada verdad como “adecuación” o correspondencia”. Un enunciado 
es verdadero si hay correspondencia entre lo que se dice y aquello sobre lo cual habla. 


Así en Aristóteles la verdad la podemos entender desde dos puntos de vista: la verdad es 
lo realmente real, lo que permanece en su puesto y perdura, lo que siempre es de la misma 
manera y mantiene su presencia en lo des-oculto (verdad como realidad), nunca es lo cierto 
y lo seguro en el sentido moderno de “certeza”, como veremos más adelante; un juicio es 
verdadero si lo que se dice se corresponde con aquello de lo que se habla (verdad como 
adecuación del intelecto a la cosa)?; entendida la cosa de un modo realista, el mundo es 
independiente de nuestro conocimiento. El conocimiento para el realista será simplemente el 
reflejo, a partir del supuesto que las cosas sean las que tienen en su propio ser la esencia y el 
pensamiento que las encaja y corresponde perfectamente con ella. Entonces, la verdad como 
adecuación o correspondencia, se entiende como una relación de ajuste o correspondencia 
entre la realidad y lo que decimos de ella. Y será este último sentido el que se imponga o 
predomine a lo largo de la historia. 


Para los escolásticos, siguiendo la tradición griega, la verdad es la conformidad o conve- 
niencia del ente con la mente, o lo que es lo mismo, la relación del ente con el intelecto, 
equiparando así verdad y ser. O la conformidad o conveniencia de la mente con la cosa, o 
la adecuación de la mente con la cosa, adaequatio rei et intellectus”. 


En la época moderna, la ciencia establece una ruptura decisiva con las figuras de saber del 
occidente griego y cristiano; hay predominio de la razón sobre la fe y el afán de libertad 
sobre el principio de autoridad; un predominio absoluto de la razón en el ámbito filosó- 
fico, y un afán libertario. En el quehacer filosófico solo son válidos los medios humanos 
de conocimiento: Razón (racionalismo), Experiencia (empirismo). El problema central 
va a ser la posibilidad del y el criterio de verdad del conocimiento, su validez, su esen- 
cia. De allí que un rasgo característico de esta época es considerar que la esencia de la 
ciencia moderna radica en ser exacta, segura, a diferencia de la ciencia de los griegos y 
medieval cuya característica era un tipo de saber hipotético, deductivo, contemplativo, 
especulativo, cuya esencia no es ser exacto, sino buscar la verdad por inclinación natu- 
ral, por la verdad misma; en cambio en la modernidad se busca dominar la naturaleza, 





35 “Puesto que “lo que es” y “lo que no es” se dicen, en un sentido según las figuras de la predicación, en otro sentido 
según la potencia o el acto de éstas, o sus contrarios, y en otro sentido, lo que es verdadero o es falso en el sentido más 
fundamental, lo cual tiene lugar en las cosas según estén unidas o separadas, de modo que dice la verdad el que juzga 
que lo separado está separado y que lo unido está unido, y dice falsedad aquel cuyo juicio está articulado al contrario de 
las cosas” (Aristóteles, 1994: 389 y 390). En este sentido la verdad del discurso se define, como adecuación del discurso 
a la cosa, es decir, adecuación del “dejar estar” el discurso a la cosa presente; mientras que en el primer sentido la verdad 
es desocultación (Cfr. Gadamer, “¿Qué es la verdad?”, en: Nicolás y Frapolli: 1997:435). 

36 Santo Tomás de Aquino afirma en la cuestión 16 sobre la verdad: “Hay que decir: [...] lo verdadero, en cuanto a su primera 
razón, está en el entendimiento. Como toda cosa es verdadera en cuanto que tiene la forma propia de su naturaleza, es 
necesario que el entendimiento, en cuanto que conoce, sea verdadero en cuanto tiene la imagen de lo conocido, que es la 
forma del entendimiento en cuanto que conoce. Y por eso la verdad se define como la adecuación entre el entendimiento 
y el objeto. De ahí que conocer tal adecuación sea conocer la verdad” (Aquino, 2001: 226). 
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el sujeto busca disponer del mundo y para eso necesita un conocimiento exacto, seguro, 
válido, que le brinde la confianza necesaria, para lograr esto se vale del método científico 
que garantizará al hombre ejercer este poder sobre la naturaleza. 


La intencionalidad cartesiana era fundar las bases para la reflexión científica moderna. El 
conocimiento es posible en la medida en que exista un sujeto distanciado del objeto, de tal 
forma que pueda pensar y razonar, ordenadamente y con certeza. Descartes nos presenta la 
razón como herramienta de claridad y distinción; deseaba validar la racionalidad humana 
como principio del conocer; utilizó la duda como método y sometió todo conocimiento a 
duda con el fin de encontrar una verdad de la que no pudiese dudar ni el más escéptico. 
Con su certeza “Pienso, luego existo”, alcanzó una base segura y firme, más allá de toda 
duda se encuentra nuestra propia existencia y esto es una evidencia. Serán aceptadas 
como verdaderas, entonces, aquellas ideas que sean claras (ciertamente presentes a la 
conciencia) y distintas (distinguidas con precisión de otras ideas)”. El conocimiento lógico 
y matemático recobra su seguridad y pretende erguirse como fundamento, un piso sólido 
del conocimiento científico. A Descartes su criterio le da seguridad en la búsqueda de la 
verdad absoluta. Los filósofos racionalistas pretenden un saber total, absoluto, vinculado a 
su concepción metafísica de la realidad; en general, defienden una verdad concebida como 
la única respuesta, determinada y completa de la cual no se pueda dudar. 


Lo importante ahora es la idea del método. En vista del rigor, exactitud, certeza que exigía 
la ciencia moderna se necesitaba un método, un proceder seguro que evitara las dudas e 
inseguridades, un camino para alcanzar la verdad o la objetividad del pensamiento, un con- 
junto de pasos, de procesos que permitan comprobar empíricamente o de manera racional 
lo que está en el pensamiento*, lo único de lo que no se puede dudar, según Descartes. 
Ahora se trata de verificar y constatar los diferentes hechos a través de un método riguroso 
y adecuado que nos ofrezca su certeza. Se limita el saber a lo comprobable”. 





37 Explica Descartes: “estoy seguro de que soy una cosa que piensa; pero ¿no sé también cuáles son los requisitos precisos 
para estar cierto de algo? Desde luego, en este mi primer conocimiento nada hay que me asegure su verdad, si no es la 
percepción clara y distinta de lo que digo, la cual no sería, por cierto, suficiente para asegurar que lo que digo es verdad, 
si pudiese ocurrir alguna vez que fuese falsa una cosa concebida por mí de ese modo claro y distinto; por lo cual me 
parece que ya puedo establecer esta regla general: que todas las cosas que concebimos muy clara y distintamente son 
verdaderas” (Descartes, 2002: 165-166). 

38 Tal conjunto de pasos conforman las célebres reglas del método de Descartes: “[...] en lugar del gran número de pre- 
ceptos que encierra la lógica, creí que me bastarían los cuatro siguientes, supuesto que tomase una firme y constante 
resolución de no dejar de observarlos una vez siquiera: el primero, no admitir como verdadera cosa alguna, como no 
supiese con evidencia que lo es; es decir, evitar cuidadosamente la precipitación y la prevención, y no comprender en 
mis juicios nada más que lo que se presentase tan clara y distintamente a mí espíritu, que no hubiese ninguna ocasión 
de ponerlo en duda. El segundo, dividir cada una de las dificultades que examinara en cuantas partes fuera posible y en 
cuantas requiriese su mejor solución. El tercero, conducir ordenadamente mis pensamientos, empezando por los objetos 
más simples y más fáciles de conocer, para ir ascendiendo poco a poco, gradualmente, hasta el conocimiento de los más 
compuestos, e incluso suponiendo un orden entre los que no se preceden naturalmente. Y el último, hacer en todo unos 
recuentos tan integrales y unas revisiones tan generales, que llegase a estar seguro de no omitir nada” (Ibídem: 82). 

39 El ideal de conocimiento perfilado por el concepto de método consiste en recorrer una vía de conocimiento tan reflexi- 
vamente que siempre sea posible repetirla, esto supone necesariamente una restricción en las pretensiones de alcanzar 
la verdad. Si la verdad supone la verificabilidad, el criterio que mide el conocimiento no es ya su verdad, sino su certeza 
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Ya no se trata como en la cultura griega de la verdad que se identifica con el ser de las 
cosas, con la realidad misma; sino de un criterio de verdad que dé seguridad y certeza; 
ésta no va unida necesariamente a la verdad. En las épocas anteriores a Descartes se 
había considerado como un hecho que la verdad se mostraba espontáneamente al ser 
humano, y éste estaba dotado de capacidades especiales para descubrirla. Con Descartes 
se alcanza una seguridad, una certeza intelectual completa que todo ser humano puede 
obtener, siempre que utilice un método adecuado; lo más importante para la verdad va a 
ser el uso adecuado del método“. 


En la época moderna, por tanto, se interesaron por desarrollar un conocimiento secular sobre 
la realidad, desvinculado de la explicación religiosa medieval y que, sobre todo, tuviera algún 
tipo de verificabilidad, certeza (racionalistas) o validación empírica (empiristas). La nueva 
ciencia se basaba en la obtención de un conocimiento probado a partir de la utilización del 
método, de la observación y la experimentación, a diferencia del conocimiento tradicional 
que se deducía fundamentalmente de los textos y verdades clásicas. Se buscaba descubrir 
las leyes que rigen la naturaleza para predecirla. Para el mecanicismo de esta época, el 
cual afirmaba que la realidad, o cuando menos toda realidad natural, tiene una estructura 
comparable a la de una máquina, de modo que puede explicarse a base de modelos de 
máquinas, lo esencial consistía en la idea de que la diversidad de lo observado se reduce 
total y perfectamente a las consecuencias de un grupo de leyes cuantitativas que gobiernan 
el comportamiento de algunas entidades básicas, por ejemplo, la posición, la velocidad. 


El sujeto, el individuo por sí solo, por su sola razón, por sus propias fuerzas debe encontrar 
la verdad; ésta sigue siendo entendida como correspondencia con la realidad. Descartes y 
el cartesianismo le dan impulso al conocimiento racional y tienen gran influencia durante 
la época moderna. De esta manera, con su filosofía se inicia una etapa en la que prevalece 
la razón, el intelecto; la época del racionalismo o del intelectualismo que se extiende sobre 
los problemas del mundo, de la ciencia y de la vida (García Morente, 2007:157). Es preci- 
samente a este auge del intelectualismo que sobrevive en los filósofos idealistas al que se 
enfrenta William James. 


Los racionalistas reducen todo ser a contenido de pensamiento, la verdad tendrá que fun- 
darse en el pensamiento mismo y por tanto, en sus leyes formales. Se visualiza el problema 





(Cfr. Gadamer, “Qué es la verdad”, en: Nicolás y Frápolli: 1997:436). Para satisfacer este ideal de certeza, el ideal de 
verificación supone la limitación del saber a lo comprobable. 

40 La siguiente cita de Heidegger condensa la importancia del método para Descartes a fin de poder establecer la verdad: 
“Lo verdadero es sólo lo asegurado, lo cierto. Verdad es certeza, certeza para la cual resulta decisivo que el hombre como 
sujeto esté en ella en cada caso seguro y cierto de sí mismo. Por ello, para el aseguramiento de la verdad en cuanto 
certeza es necesario en un sentido esencial el pro-ceder (Vor-gehen), el asegurar-de-antemano. El «método» adquiere 
ahora un peso metafísico que está por así decirlo inscrito en la esencia de la subjetividad. «Método» ya no es simple- 
mente la secuencia de algún modo ordenado de los diferentes pasos en los que se mueve el examen, la demostración, 
la exposición y la correlación de los conocimientos y fragmentos doctrinales en el modo de una «summa» escolástica, 
la cual tiene una construcción regulada y siempre recurrente. «Método» es ahora el nombre del pro-ceder asegurador y 
conquistador frente al ente para ponerlo en seguro como objeto para el sujeto” (Heidegger, 2000: 141). 
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al que se enfrentan los racionalistas, a saber, como conjugar las verdades “racionales” con 
las “empíricas”, 


Para los empiristas, por su parte, las verdades son fundamentalmente de hecho. Una 
proposición puede considerarse verdadera y, en general, un producto cualquiera de la 
actividad humana puede considerarse válido, únicamente si los elementos que resultan 
pueden ser hallados en la experiencia y están vinculados según un orden, que es el mismo 
de la experiencia. 


Hume afirma que el único fundamento sólido que podemos dar a la ciencia ha de radicar 
en la experiencia y la observación*. Expone un fundamento nuevo, que ya no va a ser solo 
la razón. Su tesis es que debemos aplicar el método experimental, que con tanto éxito se 
ha aplicado al campo de las ciencias naturales, al estudio del hombre. El método debe ser 
inductivo más que deductivo. Para Hume lo más relevante son las impresiones*; en con- 
secuencia, solo se pueden tener creencias del mundo exterior; lo único de lo que podemos 
estar seguros es de las impresiones. Nos encontramos en Hume con un positivismo y con 
un fenomenalismo, pues lo dado son las sensaciones?. 


En Hume a diferencia de Descartes ya no está presente la noción de certeza, no hay seguri- 
dades, solo podemos tener creencias del mundo exterior, como decíamos antes. Ahora bien, 
Hume sí cree que es posible el conocimiento de la ciencia, éste ya no sería un conocimiento 
exacto, simplemente, por medio de las asociaciones de ideas estamos acostumbrados a 
creerlo así, por hábito; la ciencia es probable por la acción del ser humano. Esta dirección 
a lo concreto, a la acción va a ser una de las características del pensamiento de James y 
del pragmatismo en general, como se verá más adelante; no en vano se señala a Hume 
como predecesor del pragmatismo. Este autor ejerció gran influencia en James, su tem- 
peramento, su manera de intuir la realidad se hace presente en el espíritu y la tradición 
de James a la hora de analizar los problemas. Ambos se constituyen como una reacción 





41  “[...] todas las leyes de la naturaleza y todas las operaciones de los cuerpos sin excepción son conocidas únicamente 
por experiencia [...] En vano [...] deberíamos intentar determinar cualquier suceso concreto, o inferir cualquier causa 
o efecto, sin la ayuda de la observación o de la experiencia” (Hume, 2002: 92-93). 

42 Señala Hume: “Todas las ideas, especialmente las abstractas, son por naturaleza débiles y oscuras. La mente no tiene 
más que un dominio escaso sobre ellas [...] Por el contrario todas las impresiones, es decir, todas las sensaciones, tanto 
as externas como las internas, son fuertes y vivaces. Sus límites se encuentran determinados con más exactitud, y no 
es fácil caer en el error o en la equivocación en lo que a ellas respecta (Ibídem: 81). A su vez, afirma: “todas nuestras 
ideas no son más que copias de nuestras impresiones, o, en otras palabras, que nos es imposible pensar en algo que 
previamente no hayamos experimentado, ya sea mediante nuestros sentidos externos o internos”. “[P]ara conocer del 
todo la idea de poder o conexión necesaria, examinemos su impresión; y para encontrar con mayor certeza la impresión, 
busquémosla en todas las fuentes de las que puede tal vez derivarse” (Ibídem: 120-121). 

43 “Remata el empirismo inglés de Hume en un positivismo, en una negación de los problemas metafísicos [...] no llega a 
poner en entredicho la ciencia; pero le pone un basamento, un fundamento caprichoso: el fundamento de la ciencia es 
a costumbre, el hábito, la asociación de ideas; fenómenos naturales, sicológicos, que provocan en mí la creencia en la 
realidad del mundo exterior. Hume cree que el hombre es un ser de acción, necesita actuar, vivir y para vivir necesita 
contar con ciertas regularidades de las cosas. Aquellas que salen bien [...] adquieren poco a poco el carácter de verdades” 
(García Morente, 2007: 186). 
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contra la especulación metafísica, se manifiestan contrarios a un intelectualismo en el que 
todo parece previsto y ordenado, defienden la libertad individual, son nominalistas y así no 
tienen que ocuparse de abstracciones. Se resisten a elaborar grandes sistemas, comparten la 
legibilidad de sus discursos y la tendencia al humanismo con su falta de certezas absolutas 
y la tolerancia a la pluralidad. 


En virtud de lo dicho consideramos a Hume de vital importancia en la doctrina de James. 
A su vez ese empirismo tradicional le va servir a James de base para desarrollar su poste- 
rior empirismo radical. Sin embargo, hay una diferencia fundamental entre el empirismo 
tradicional y el de James. El empirismo tradicional sostenía que las relaciones entre las 
cosas no son dadas, sino que el espíritu las pone por medio de asociaciones de ideas. Para 
James los elementos de la experiencia se alojan en una matriz de relaciones y ambos se 
dan en la experiencia misma. 


Hasta este momento presentamos dos opiniones contrastadas la del racionalismo y la del 
empirismo, ahora mostraremos algunas ideas de Kant acerca de la verdad. Contra la tendencia 
del empirismo inglés (Hume, Locke, Berkeley, entre otros) reaccionó Kant con su idealismo 
trascendental; sin olvidar que éste se presenta como un intermediario entre las dos posiciones 
en conflicto: no se pueden conocer los fenómenos de la naturaleza mediante el puro pensar 
(especulativo), el cual es vacío; tampoco se pueden conocer mediante las puras intuicio- 
nes, las cuales son ciegas. Solo la conjunción del pensamiento con la intuición permite el 
conocimiento efectivo de lo real (Kant, 1973:202). Kant toma de Hume, quien lo despertó 
de su “sueño dogmático”, que la experiencia nunca puede proporcionar un conocimiento 
universal y necesario*, a su vez, va más allá y explica que nuestro conocimiento comienza 
con la experiencia, no obstante, no por eso se origina él en la experiencia*. Kant acepta la 
definición tradicional de la verdad del conocimiento, la cual se expresaba en términos de 
adecuación del conocimiento con el objeto. Pero la acepta como mera definición nominal 
y la rechaza como definición real, debido a su círculo vicioso; y esto lleva a Kant a situar el 
problema de la verdad en el problema del criterio de verdad, se hace necesario buscar en 
el conocimiento mismo un criterio que certifique su verdad. Hegel por su parte, también 
dentro de un marco idealista, intenta llegar a la verdad absoluta*, llamada por él verdad 





44 “La experiencia no da nunca juicios con una universalidad verdadera y estricta, sino con una generalidad supuesta y 
comparativa (por la inducción), lo que propiamente quiere decir que no se ha observado hasta ahora una excepción a 
determinadas leyes [...] la universalidad empírica no es más que una extensión arbitraria de valor, pues se pasa de un 
valor que corresponde a la mayor parte de los casos, al que corresponde a todos ellos [...]” (Kant, 1973:149). 

45 Dice Kant: “Pero si es verdad que todos nuestros conocimientos comienzan con la experiencia, todos, sin embargo, no 
proceden de ella, pues bien podría suceder que nuestro conocimiento empírico fuera una composición de lo que recibimos 
por las impresiones y de lo que aplicamos por nuestra facultad de conocer (simplemente excitada por la impresión sensi- 
ble), y que no podamos distinguir este hecho hasta que una larga práctica nos habilite para separar esos dos elementos” 
(Ibídem: 147). 

46 “Lo absoluto es la idea universal y única, que, al juzgar, se especializa en el sistema de las ideas determinadas, que 
vuelven a la única idea, su verdad” (Hegel, 1977:107). 
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filosófica; el racionalismo se convierte con Hegel en idealismo absoluto”. En las concep- 
ciones idealistas aparece la noción de verdad como coherencia, un juicio particular dado 
debe ser consistente con los demás juicios. Se pasa, de la verdad como correspondencia a 
la noción de verdad como coherencia o consistencia. En la concepción de la verdad como 
coherencia no se puede hablar de verdad o falsedad de proposiciones aisladas. La verdad 
de una proposición no es una correspondencia con la realidad, sino con otras proposiciones; 
una proposición es verdadera si es coherente con el resto de las proposiciones del sistema. 
Lo que puede ser verdadero o falso es el sistema. Se le critica que en las ciencias que se 
refieren a hechos la verdad no puede ser mera coherencia interna de la teoría. 


La filosofía especulativa y, en particular el idealismo alemán tenía un desarrollo marcado 
en las primeras décadas del siglo XIX, la sombra del positivismo no se había aún proyec- 
tado sobre la escena. De 1850 a 1880, aproximadamente, se manifiesta en Inglaterra el 
espíritu positivo propiamente dicho; se trata de librar a la filosofía de todos sus elementos 
“metaempíricos”, no por interés social o práctico sino solo para alcanzar el ideal de un 
conocimiento científico correcto. 


Según García Morente la filosofía del idealismo alemán se separó demasiado de las vías 
que seguía el conocimiento científico; no las tuvieron en cuenta ni como punto de partida 
ni de llegada. Se empeñaron en que su deducción trascendental, esa construcción sistemá- 
tica que partía de lo absoluto, comprendiera, también la ciencia de su tiempo. Y así se fue 
labrando, poco a poco, un abismo entre la filosofía y la ciencia, y sobrevino el espíritu que 
llamaríamos positivista (García Morente, 2007:319). 


Para el positivismo todo conocimiento se fundamenta en la experiencia interna o externa; 
todo conocimiento es fenoménico; todos los fenómenos son asequibles al conocimiento 
humano están sometidos a la inmutabilidad y al determinismo de las leyes naturales. Doc- 
trinalmente el positivismo renuncia al ser para atenerse al hecho, al dato experimentable; 
ya no se trata de adecuación entre el decir y el ser, sino entre proposiciones y hechos, 
sustituye la categoría de ser por la de hechos, sigue bajo la concepción de la verdad como 
correspondencia o adecuación. Afirma Comte, el filósofo y matemático francés fundador 
del positivismo, por positivismo hay que entender aquella interpretación de la realidad (el 
hombre, la historia, la sociedad) basada en la ciencia; el saber científico es el que configura 
el espíritu humano y el que impulsa el progreso histórico y social*. Comte establece como 
regla fundamental que toda proposición que no pueda reducirse estrictamente al mero 





47 Expresa Hegel: “la razón: es la certeza de la conciencia de ser todo realidad; de este modo expresa el idealismo el 
concepto de la razón” (Hegel, 2010:144). 

48 El espíritu humano recorre, en orden progresivo, varios estados a lo largo de la historia con el fin de alcanzar el fin 
propuesto por su naturaleza: el estado científico. Según esta doctrina todas nuestras especulaciones están sujetas a pasar 
sucesivamente por tres estados teóricos diferentes (ley de los tres estados): a) teológico o ficticio, debe considerarse un 
estado provisional y preparatorio; b) metafísico o abstracto, es transitorio, constituye una modificación del primero; c) 
positivo o científico, es el régimen definitivo de la razón humana (Cfr. Comte, 1999:69). 
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enunciado de un hecho particular o general, no puede ofrecer ningún sentido real e inteli- 
gible (Comte, 1999:77). Para éste la doble base en que descansa la filosofía positiva es: a) 
la inmutabilidad de las leyes naturales frente a la teología, que introducía intervenciones 
sobrenaturales y, b) el mundo especulativo limitado, frente a la metafísica, que perseguía 
lo infinito y absoluto. La idea central del positivismo consistía en rechazar para la filosofía 
todo contenido extraño a los datos de las ciencias. 


En el siglo XIX, con el positivismo de Comte, la ciencia se exalta, se considera como única 
manifestación legítima de lo infinito y, por ello, se llena de significación religiosa, preten- 
diendo suplantar a las religiones tradicionales. Se asiste a un verdadero culto religioso de 
la ciencia. Ciencia dirigida a establecer el dominio del hombre sobre la naturaleza. Los 
conceptos fundamentales son la legalidad de los fenómenos naturales y la posibilidad de 
la predicción. Se presenta la ciencia como único fundamento posible de la vida humana 
individual y social. En la actitud positivista está presente la convicción de que las ciencias 
empíricas son la única fuente realmente segura de conocimiento. 


Por estas razones, entre otras, se reaccionó contra el positivismo y hubo una renovación 
de la filosofía, en Alemania surgieron las escuelas filosóficas neokantianas, como la de 
Marburgo, también fue destacable la influencia de Brentano, y de allí surge la fenomeno- 
logía de Husserl; así como en Francia uno de los grandes luchadores contra la tendencia 
positivista fue Bergson. Este último sintetiza buena parte de lo dicho hasta ahora en las 
siguientes líneas: 


Para los filósofos antiguos, había, por encima del tiempo y del espacio, un mundo donde 
se asentaban, desde toda la eternidad, todas las verdades posibles: las afirmaciones 
humanas eran, según ellos, tanto más verdaderas cuanto más fielmente copiaban estas 
verdades eternas. Los modernos han hecho descender la verdad del cielo y la tierra; ven 
en ella todavía algo que preexistiría a nuestras afirmaciones. La verdad sería depositada 
en las cosas y en los hechos; nuestra ciencia iría allía buscarla, la sacaría de su escondite 
y la llevaría a plena luz (Bergson, 1976:198). 


Aparecen, de esta manera, producto de toda esa insatisfacción por la forma en que eran 
concebidas la filosofía y la ciencia en esa época, otras concepciones de la verdad como 
la biologicistas y a veces darwinistas, o como la de Nietzche. Para ellos lo verdadero es 
todo lo que contribuye a fomentar la vida de la especie y falso lo que es un obstáculo 
para la misma. Aquí podemos suscribir a William James y a EC.S Schiller, de quienes nos 
vamos a ocupar en el presente estudio; aunque James también defiende una concepción 
de la verdad como adecuación o correspondencia, entendida ésta de otra forma, como se 
explicará más adelante. 


En la década de 1920, en Viena, se constituye la corriente filosófica del Positivismo Lógico. 
El físico Ernst Mach (1838-1916), cuya influencia es reconocida por Carnap en su Auto- 
biografía intelectual, fue uno de los inspiradores del Círculo de Viena. Este autor, tras la 
crítica realizada por los neokantistas (escuela de Marburgo), derivó hacia un positivismo y 
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empirismo que dio lugar a la formulación del empiriocriticismo (junto con Richard Avenarius) 
que negaba todo tipo de elementos a priori en las ciencias empíricas. El empiriocriticismo 
respondió, también, al proceso de profunda transformación que la ciencia había experimen- 
tado a principios del siglo XX con la emergencia de la teoría de la relatividad de Einstein, 
el desarrollo de la lógica matemática ligada a la teoría de conjuntos y la aparición de la 
mecánica cuántica. Todas estas influencias fueron recogidas por el Positivismo Lógico, que 
se constituyó formalmente como movimiento en 1922 en torno a la Cátedra de Filosofía 
de las Ciencias Inductivas, que ganó Moritz Schlick, en la Universidad de Viena en 1922, y 
rápidamente congregó a físicos, matemáticos, economistas, psicólogos, lingüistas y filóso- 
fos, alcanzando su madurez en 1929 con el nombre Círculo de Viena. Los neopositivistas o 
empiristas lógicos, si bien distintos en sus planteamientos al positivismo de Comte, tienen 
en común la oposición a la metafísica; se llaman empiristas, precisamente, porque los em- 
piristas lógicos rechazan toda filosofía de carácter especulativo. Se basan en el empirismo 
de Hume y en la concepción de la verdad de Aristóteles, la concepción clásica de la verdad 
como correspondencia que enunciaba una correspondencia entre el decir y el ser, como se 
explicó anteriormente; y que el positivismo reformuló y estableció como una correspondencia 
entre proposiciones y hechos. Es decir, los neopositivistas defienden la teoría de la verdad 
como correspondencia, estando más próximos a la concepción clásica de los griegos y los 
escolásticos, que a la de los idealistas. 


Ahora bien, con los empiristas lógicos, en concreto con la propuesta de Carnap, la filosofía 
queda reducida a la sintaxis lógica, cuya única tarea consistía en analizar y poner en 
claro los enunciados de la ciencia. Tal como lo señala Wittgenstein, la filosofía no es un 
saber sustantivo, sino una herramienta para aclarar el lenguaje. Ésta ahora pasa a ser una 
actividad. Y, además, igual que en el positivismo clásico, se hace privilegio de la ciencia 
y la consideran como el único conocimiento válido“. De esta forma para los Positivistas 
Lógicos solo tienen significado los enunciados para los cuales podemos ingeniar un método 
de verificación empírica. Y, como solo los enunciados científicos pueden pasar con éxito 
esa prueba, los demás enunciados que no pertenezcan al dominio de la ciencia tendrán 
que ser descartados como seudo-proposiciones. De esta manera la verificabilidad pasa 
a ser el criterio para distinguir los enunciados con sentido de aquellos que no lo tienen, 
es decir, se convierte en un criterio semántico de significación empírica. Este criterio se 
reveló muy estricto, por lo que no se hicieron esperar las críticas de que las proposiciones 
solo pueden ser confrontadas con otras, y no con hechos, sino incurrirían en un círculo 





49 Esta relación entre los positivismos de Comte y del Círculo de Viena es puesta de manifiesto por Echeverría, al afirmar 
que “[e]l proyecto del Círculo estriba en conformar una filosofía científica. Las matemáticas (y la lógica), así como la 
física, son los dos grandes modelos a los que debe tender toda forma de discurso científico. El programa positivista de 
Comte en el siglo XIX debía ser culminado, convirtiendo la biología, la psicología y la sociología en ciencias positivas” 
(Echeverría, 1989:11). La famosa tesis de la unidad de la ciencia. 
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vicioso”. Y el Círculo de Viena osciló entre la verificabilidad y la simple confirmación de los 
enunciados”! Entre las críticas recibidas destaca la de Popper, quién entendía que el principio 
de verificación debía ser sustituido por el de falsabilidad y este último comprenderse como un 
criterio epistemológico de demarcación científica y no como uno de significación empírica”, 


Conocimiento, realidad y experiencia 


No obstante, explicar la teoría de la verdad de William James no es tarea fácil, ya sea por 
el lenguaje que el autor emplea, muchas veces metafórico, literario, impreciso; o por las 
interpretaciones incorrectas y hasta de mala fe realizadas en su contra; así como lo disperso 
y heterogéneo de su discurso. Pese a estas dificultades pretendemos hacer un análisis de 
su concepción de la verdad, mostrar los elementos que la conforman y que están dispersos 
en su obra, aunque se encuentran, principalmente, en sus textos Pragmatismo y El signi- 
ficado de la verdad, los cuales son obras claves en su explicación del tema de la verdad. 
Para emprender dicha tarea es importante tener claro varios aspectos fundamentales del 
pensamiento de William James, sin los cuales no tendríamos una cabal comprensión del 
mismo, y que vienen a ser como presupuestos imprescindibles para una interpretación 
adecuada del autor, de los cuales nos ocuparemos ahora. Algunos de estos aspectos ya han 
sido mencionados en líneas anteriores de manera somera. 


El primer tema que debemos aclarar es epistemológico, ya que James nos va a aportar un 
nuevo enfoque para entender el acto de conocer. Para James el conocimiento es activo, 
como señalamos en la página anterior, y las ideas no van a ser solo una copia fiel de la 
realidad. En la explicación llamada “tradicional” del conocimiento la mente tenía un papel 
pasivo y conformista, y el conocimiento sólo se entendía como una copia de la realidad. En 
James, en cambio, está presente la idea de proceso”, y la mente no será considerada una 
cosa (un espejo), sino un proceso vital o una estructura en movimiento. El conocer va a 
implicar un estado de conciencia, que se puede llamar pensamiento, idea, sensación -ésta 





50 Como sefialábamos, ya Kant hacía esta objeción a la definición tradicional de la verdad como adecuación o correspondencia 
de caer en un círculo vicioso. Nos dice que según esta, el conocimiento será verdadero si coincide con el objeto y para 
comprobarlo es necesario compararlo con el objeto, solo podemos comparar el conocimiento con el objeto en la medida 
en que éste, a su vez, nos sea conocido. Esto lleva a Kant a situar el problema de la verdad en el problema del criterio de 
verdad; buscar un criterio que certifique su verdad. Él lo encuentra en la lógica trascendental como lógica de la verdad. 

51 Estas ideas de los positivistas lógicos o los miembros del Círculo de Viena serán desarrolladas en el apartado dedicado 
a ellos: “Verificación para los positivistas lógicos”. Tal apartado pertenece al capitulo II “Verdad como proceso de ve- 
rificación”, en el cual trataremos de desarrollar el sentido que le confieren los Positivistas Lógicos a la verificación en 
comparación con el sentido que le ofrece James a la misma. 

52 Popper explica concretamente lo siguiente: “solo admitiré un sistema entre los científicos o empíricos si es susceptible 
de ser contrastado por la experiencia. Estas consideraciones nos sugieren que el criterio de demarcación que hemos de 
adoptar no es el de la verificabilidad, sino el de la falsabilidad de los sistemas. Obsérvese que propongo la falsabilidad 
como criterio de demarcación, no de sentido” (Popper, 1971: 40). 

53 James, bajo la influencia del darwinismo, ve al hombre como resultado de un proceso evolutivo. “El organismo en su 
totalidad, incluidas no solo sus funciones sino también sus estructuras y su íntima organización, han de ser vistas ahora 
como un proceso que está en marcha. La vida, todo lo vital, está en movimiento, sometido a variación, a modificación, 
a ajuste y desajuste con su entorno” (Carpintero, 2005: 100). 
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debe entenderse en el sentido de “sensación de la realidad” (James, 1974:43), - y que haya 
algo que sea conocido, las ‘realidades’ o cosas que existen independientes de la sensación 
mediante la cual las conocemos. Ahora bien, la única garantía para llamar realidad a algo 
es la fe del crítico actual o del investigador, y esto es debido, según James, a que a través 
de la sensación creamos y configuramos una realidad, no obstante haber allí una realidad 
independiente, es a través de esa sensación que creamos esa nueva realidad”, Recordemos 
que para James no va a haber un fundamento último, y por ello debemos escoger algunas 
realidades, ya sea por el criterio de la coherencia, de la simplicidad o de la economía, entre 
otros; es decir, la realidad siempre pasa por nuestro filtro, o el filtro que nosotros le impo- 
nemos, no por algún fundamento misterioso; y es aquí donde James se separa de manera 
tajante de explicaciones anteriores sobre el conocimiento. Toma la realidad de este modo 
relativo y provisional, y, como consecuencia, el conocimiento no va ser neutral y absoluto 
sino falible, donde el sujeto ejercerá su rol activo. Tales ideas de James sobre la realidad y la 
falibilidad del conocimiento van a estar presentes desde sus primeros escritos, así tenemos 
que en el artículo “La función del conocer” 1884, expresa: 


“La realidad” se ha convertido en nuestra garantía para llamar cognoscitiva a una sensa- 
ción; ¿en qué consiste nuestra garantía para llamar realidad a algo? La única respuesta 
es: la fe del crítico actual o del investigador. En cada momento de su vida se halla 
obligado a creer en ‘algunas’ realidades, incluso aunque las de este año demostraran 
ser ilusiones del próximo (James, 1974: 47). 


Lo que va ser conocido será una realidad en construcción, una realidad como proceso que 
incluye al sujeto como agente activo que participa”, La realidad no va a estar preconfigu- 
rada y estática ante un sujeto inactivo y apartado como un mero espectador neutral. Para 
James el conocimiento va a ser un proceso natural dentro de la experiencia, que debe ser 
explicado por medios naturales sin recurrir a nada fuera de ésta, tal y como lo expresa en el 
capitulo “Algo más sobre la verdad” de El significado de la verdad: “[...] no hay nada especial 
único en los procesos de conocer. Caen éstos completamente dentro de la experiencia, y no 
necesitamos para describirlos emplear categorías diversas que las empleadas en describir 
otros procesos naturales” (Ibídem: 163). 


Al respecto debemos mencionar que James en ese mismo capítulo hace referencia a la dis- 
tinción entre relaciones saltatorias y ambulatorias en todo proceso de cognición. Y aclara 
que su visión del conocimiento sería ambulatoria porque describe el conocer como existe 
concretamente; en tanto, que la explicación saltatoria describe sus resultados tomados 
en abstracto. Para James conocemos un objeto mediante una idea, cuando quiera que 





54 “Negaremos que exista la función de conocimiento en cualquier sensación cuya cualidad o contenido no creamos que 
exista fuera de aquella sensación tanto como en ella. Si queremos, podemos llamar sueño a tal sensación” (James, 1974: 
47). 

55 En este mismo orden de ideas Faerna al explicar el concepto de realidad introducido por James, señala: “realidad y 
pensamiento ya no se dan en espacios heterogéneos, como por ejemplo el espacio real de un objeto y el espacio virtual 
de su imagen en un espejo, sino que se funden en un continuum” (Faerna, 1996:74). 
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ambulamos -es decir, vamos dando pasos, no saltamos- hacia el objeto bajo el impulso 
transmitido por la idea. La idea nos permite entrar en interacción con el objeto, como ya 
hemos mencionado y profundizaremos más adelante, pues James considera las ideas de 
forma instrumental, es decir, como un instrumento que nos capacita para una mejor relación 
con el objeto y para actuar sobre él. De esta manera explica: 


Mi tesis es que el conocer hácese aquí por ambulación mediante interventoras experien- 
cias. Si la idea no nos guía a parte alguna o desde tal objeto en vez de hacia él, ¿cabe 
hablar de que posea cualidad cognitiva alguna? Ciertamente que no, porque es solo al 
tomarse en conjunción con experiencias intermedias cuando llega a relacionarse con tal 
objeto particularmás que con otra parte alguna de la naturaleza. Aquellos intermediarios 
determinan la función cognoscente particular que él ejerce [...] Las experiencias inter- 
ventoras son, así, fundamentos indispensables para una relación concreta cognoscitiva, 
como el espacio interventor lo es para una relación de distancia (Ibídem). 


Esta forma de pensar le permite a James criticar a los que convierten la relación entre idea 
y objeto en abstracta y saltatoria. Nos dice que lo que hacen es vaciar la idea, el objeto 
y los intermediarios de todas sus particularidades para solo conservar un plan general, y 
luego los consideran solo en función de los resultados y no por ser parte de un proceso. Los 
intermediarios de esta forma no son tomados en cuenta, se ‘evaporan’. James considera en 
El significado de la verdad a este proceder como la falacia de oponer abstracciones a los 
casos concretos de los que aquéllas son abstraídas y la denomina “falacia del intelectua- 
lismo’ o ‘intelectualismo’ vicioso”, al igual que en Pragmatismo la había denominado “la 
falacia racionalista” (James, 2002:46). James nos pone muchos ejemplos de esta situación, 
uno de ellos es el del hombre prudente: ¿sería prudente tal hombre en ausencia de todos y 
cada uno de sus actos? (James, 1974:171. Esta forma de concebir James el conocimiento 
va a estar en consonancia con los planteamientos humanistas de Schiller sobre el mismo, 
como analizamos en el último capítulo. James nos dice que si aceptamos la tesis humanista 
en el proceso cognoscitivo tanto el sujeto cognoscente como el objeto conocido deben ser 
porciones de experiencia. No va a existir brecha epistemológica alguna entre ellos. En el 
caso del conocimiento conceptual, en general, se entiende que la experiencia representativa 
trasciende por sí misma en conocer la otra experiencia que es su objeto; de allí que nadie 
puede hablar del conocimiento de la una por la otra sin verlas como entidades numérica- 
mente distintas. Para el humanista es diferente, éste observa el intervalo-distancia de forma 
concreta y pragmática y confiesa que consiste en otras experiencias interventoras posibles. 


En el caso del conocimiento sensorial, a nuestro juicio, para James no tiene mayor dificultad; 
ya que el objeto y el sujeto se funden en el hecho de la presentación o percepción sensorial 
(Ibídem). En cualquier momento real del conocer, lo que pensamos es nuestro objeto, no el 
modo en que nos hallamos de momento pensando en él, enfatiza James. Estas observacio- 
nes también están muy relacionadas con su noción de “experiencia pura” que veremos más 
adelante. Para James los actos de cognición, aún considerados de la forma más abstracta, 
son inalterablemente dados en la experiencia. Además, al referirse a las relaciones lógicas 
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y sicológicas entre idea y objeto nos dice que: “[...] lo lógico es sencillamente lo sicológico, 
destripado de su plenitud y reducido a bosquejo abstractivo puro” (Ibídem: 174). 


Ahora bien, esta forma de entender el conocimiento para James, como se observa, está 
estrictamente relacionada con su forma de entender la realidad. De allí que necesitamos 
tener claro el concepto que él maneja de realidad para tener una comprensión cabal de su 
pensamiento, estamos de acuerdo con Bergson, cuando afirma que “se comprendería mal 
el pragmatismo de James si no se comenzase por modificar la idea que se tiene corriente- 
mente de la realidad en general” (Bergson, 1976: 193). Y es que la idea tradicional de la 
realidad que tenemos la presenta como rígida, determinada, terminada, única e inmutable, 
la cual solo debemos copiar. Ahora bien, en James, por el contrario, la realidad es múltiple 
y móvil, la toma de modo relativo y provisional, de tal forma que la garantía para llamar 
realidad a algo la pone en lo que denomina la fe del crítico actual o del investigador, como 
ya señalamos, el cual se halla obligado a creer en algunas realidades que pueden ser meras 
ilusiones mañana. 


Para James la realidad se está creando temporalmente día a día”, en consecuencia, los 
conceptos no pueden nunca ir más allá de lo que lo hace la percepción”, por cuanto las 
estructuras más profundas de la realidad se pueden encontrar solamente en la experiencia 
perceptual. Las realidades sólo son tal como se las conoce, por lo tanto, James va a dirigir 
su mirada a la vida sensorial para encontrar en ella su conocimiento más completo. Esto 
nos lleva a la visión pluralista que sigue James, que cree que en última instancia nunca se 
puede reunir por completo la sustancia de la realidad a través de conceptos, ya que cierta 
parte va a quedar afuera por grande que sea la combinación, es decir, para los pragmatistas 
la realidad nunca va a estar determinada. Como veremos en detalle, James nos va a ofrecer 
un concepto no tanto de realidad, como de ‘realidades’ bastante amplio, en el cual no solo 
estarán presentes las cosas del sentido común, sensiblemente presentes, sino también las 
relaciones tales como fechas, lugares, distancias, géneros, actividades (James, 2002:133), 
y a través del cual le da un amplio margen de acción al ser humano; de ahí que realidad 
para James siempre va a significar realidad experimentable””. 


Esto nos conduce al otro aspecto básico que debemos analizar, se trata de la experiencia, 
que también es enfocada por James de forma original. El concepto nuevo que nos ofrece 
de experiencia será más abierto, dinámico y plural. La experiencia se va a orientar ahora 





56 Según Bergson, la realidad, tal como James la ve, es redundante y superabundante (Cfr. Bergson, 1976:193). 

57 Faerna también insiste en esta idea al presentar el pensamiento de James: “la realidad ya no va a ser esencialmente una 
estructura acabada que hay que reproducir desde fuera, sino un proceso abierto que hay que predecir y controlar desde 
dentro” (Faerna, 1996:75). 

58 “Cuando [refiriéndose a los intelectualistas] han fragmentado la realidad en conceptos no pueden nunca reconstruirla 
en su totalidad. Con ninguna cantidad discreta pueden manufacturar lo concreto” (James, 2009:165). 

59 Al respecto menciona Sánchez que, en la teoría pragmática del conocimiento, la realidad “es un sistema combinado cuya 
resistencia no es tan grande que impida su penetración, al mismo tiempo que su ductilidad nos permite hacer de él de 
acuerdo con su propia constitución” (Sánchez Fernández, 2005:116). 
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hacia el futuro. James critica también la noción tradicional de experiencia como una 
sucesión de ideas, imágenes, preceptos, sensaciones estables, distintas y sustantivas, 
que son susceptibles de análisis“, y considera que esta es una visión discontinua de la 
experiencia que olvida muchas partes de nuestra vida interna y que va en contra del 
dinamismo y el continuo fluir de la conciencia. James defiende que las partes de la 
experiencia están unidas unas a otras por relaciones que son ellas mismas partes de la 
experiencia. Así expresa: 


Todo examinador de la vida sensible in concreto debe ver que las relaciones de todo tipo, 
de tiempo, espacio, diferencia, semejanza, rango, causa, y lo que fuera, son miembros 
integrantes del flujo sensacional tanto como lo son los términos, y que esas relaciones 
conjuntivas son miembros tan auténticos del flujo como lo son las relaciones disyuntivas 
(James, 2009:175). 


En este pasaje se tratan las relaciones como parte de la realidad. Y, a su vez, otra idea no- 
vedosa es su defensa de que no hay nada misterioso detrás de la experiencia, ya que para 
entender el universo no necesitamos fundamentos tras-empíricos extraños, pues el mundo 
tiene en sí mismo una estructura continua. La experiencia no solo consta de objetos, sino 
también de las relaciones que existen entre ellos. La realidad es un continuum de experien- 
cias, tal y como afirma James en este pasaje de “La relación entre conocedor y conocido” 
de su obra “El significado de la verdad”: 


A mi ver, la experiencia como conjunto es un proceso en el tiempo, mediante el cual 
lapsan innumerables términos particulares y son diferidos por otros que montan sobre 
ellos mediante transiciones, disyuntivas o conjuntivas en su contenido, son experiencias 
en sí mismas, y en general, deben ser tenidas a lo menos por ser tan reales como los 
términos con que se relacionan (James, 1974: 131). 


Como vemos, James describe la experiencia como una corriente continua y fluida, cuya 
única función es la de conducir a otra experiencia; así presenta el sistema completo de la 
experiencia como un casi caos, en la cual nos podemos mover de un término a otro mediante 
un gran número de caminos posibles™. 


Para finalizar, podemos observar como estos conceptos de experiencia, realidad, conoci- 
miento están relacionados entre sí de una manera peculiar en la epistemología de James, 
y la forma de concebir uno influye en la forma de concebir el otro. A su vez, consideramos 





60 Este punto es resaltado por Faerna al analizar la noción de experiencia en James: “El hecho de tener experiencias ya no 
se interpreta desde el pragmatismo como un modo pasivo de verse afectado por las cosas, y por tanto como un efecto 
consecutivo a éstas, sino como el momento crucial en la actividad que predispone el organismo para anticipar su relación 
futura con esas cosas” (Faerna, 1996: 75). 

61 También al respecto se pronuncia Faerna al decir que “el pragmatismo no entiende por experiencia una suma discreta 
de percepciones independientes que remiten de manera individual a segmentos o acontecimientos de la realidad expe- 
rimentada” (Ibid; 91). 

62 Todas estas consideraciones sobre la experiencia en James se explican por su concepción de, lo que él denomina, la 
“experiencia pura” o su “empirismo radical”, que, aunque no van a ser objeto de nuestro estudio, si trataremos algunos 
aspectos de estos temas en el apartado “Ausencia de intermediarios epistémicos”. 
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que inciden o son fundamentales para una comprensión adecuada de los temas esenciales 
objeto de este estudio: la verdad y el humanismo en ella presente. 


Conclusiones 
Elementos característicos de la doctrina de la verdad en William James 


Para comenzar y, con base en lo dicho hasta ahora, debemos destacar que la propuesta de 
James ofrece una nueva forma de entender el conocimiento, la realidad y la experiencia (que 
relacionaremos luego con la verdad), la cual establece como punto de partida la experiencia 
en lo concreto, frente al abstraccionismo vicioso de los intelectualistas?; y toma en cuenta 
la totalidad de lo real y explora sus posibilidades, en un mundo en el que las cosas poseen 
un mayor grado de interconexión entre sí. 


Lo que James desea poner de manifiesto es la interconexión de los hechos en el mundo 
concreto, la síntesis entre los procesos de la mente y las actividades u operaciones prácti- 
cas. De ahí que plantea una filosofía de vida, centrada en la búsqueda de lo concreto y lo 
“vivido”. Busca recuperar al sujeto en contra de todo abstraccionismo; ya no se trata de la 
visión positivista que ve al sujeto y al objeto distanciado, un objeto ‘puesto’ delante de él, 
cuya única tarea era captar todas sus propiedades cual espejo sin más, y verlo de la forma 
más objetiva posible. Esa visión cosificada del mundo le parece a James inútil y sin sentido. 
Como se ha visto, las concepciones tradicionales de la verdad -correspondentistas y coheren- 
tistas-, cada una desde su punto de vista, pretendían o exigían una verdad objetiva, neutra, 
fundamentada; estaban vinculadas, en general, a una obsesión por la certeza y la exactitud. 
Unas comprometidas con explicar la vida como fenómeno físico más, y otras basadas en 
una razón absoluta fundamentadora. Ahora bien, el espíritu conciliador de James, a pesar 
de que su doctrina de la verdad puede decirse que pertenece a la familia de la corriente 
correspondentista y verificacionista, lo conduce a examinar tales nociones tradicionales 
sobre la verdad y a aportar un nuevo punto de vista sobre ésta que encaje con su actitud de 
enfrentarse a los problemas, de ir a lo concreto, a sus frutos, a exaltar el valor de los hechos. 


En consonancia con estas nuevas concepciones de las nociones tradicionales que James 
introduce se encuentra también su nueva forma de entender la verdad, la cual posee una 
riqueza de elementos de la que carecen las versiones más clásicas; entre los cuales podemos 
destacar: a.) verdad como proceso de verificación, b.) la verdad como instrumento de acción, 
c.) verdad como utilidad, d.) verdad como orientación, e.) conservación de verdades pasadas, 
f.) verdades en plural, g.) verdad como hábito. h.) verdad absoluta, i) verdad y humanismo. 





63 Según James el pragmatismo es una actitud ante la vida que traduce el modo que cada cual tiene de enfrentarse al 
mundo. Y esta actitud es la crítica ante los principios e ideas innatas de todo tipo establecidos como dogmas incuestio- 
nables por parte del racionalismo; es la actitud propia del empirismo, la de mirar hacia las últimas cosas, los frutos, las 
consecuencias, los hechos. 
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Ahora bien, la hipótesis que defendemos es que los pilares que articulan su concepción de 
la verdad, o los pilares fundamentales de la misma, son la veri-ficación y la coherencia, 
a través de la conservación de las verdades pasadas. No obstante, también tenemos que 
resaltar o tomar en consideración el aspecto del humanismo que permea toda la filosofía 
de James y, por tanto, su doctrina sobre la verdad. Teniendo siempre presente que si tanto 
la veri-ficación -haciendo uso de la propia denominación de James- como la coherencia 
están directamente relacionadas con su doctrina de la verdad, el humanismo es un concepto 
mucho más amplio que afecta a toda su concepción pragmatista. 


Al destacar el universo de los hechos concretos, como se ha dicho, nos propone una noción 
de verdad basada en el concepto de “actuación”, a través del cual trata de conciliar las teorías 
arriba mencionadas sobre la verdad. Así tenemos, que la actuación va a consistir en una 
íntima relación entre el proceso de verificación de nuestras ideas y la efectiva congruencia 
con las verdades pasadas, tal y como él mismo lo afirma en Pragmatismo: 


Debemos hallar una teoría que actúe, y esto significa algo extremadamente difícil, pues 
nuestra teoría debe mediar entre todas las verdades previas y determinadas experiencias 
nuevas. Debe perturbar lo menos posible al sentido común y a las creencias previas, 
y debe conducir a algún término sensible que pueda verificarse exactamente. “Actuar 
significa estas dos cosas y la ligadura es tan estrecha que casi no deja lugar a ninguna 
hipótesis (James, 2002: 139). 


Podemos observar como estos dos elementos están presentes en las dos concepciones de la 
verdad predominante en su época, antes señaladas, la teoría de la verdad como correspon- 
dencia y la teoría coherentista de la verdad. James nos va a ofrecer una especie de unión 
entre ambas, una conciliación de esas dos formas de entender la verdad, y nos va a aportar 
una visión mejorada, más completa de la misma. No estamos de acuerdo con la posición 
de algunos estudiosos de su pensamiento, que ven en la doctrina de James un intento de 
acabar con dichas teorías y proponer una visión de la verdad radicalmente distinta; en 
nuestra opinión, el espíritu conciliador de James, reflejado en su obra, nos hace dudar de 
dicha interpretación. Recordemos que se presenta como un conciliador entre las filosofías 
predominantes de su época: los racionalistas y los empiristas, y presenta al pragmatismo 
como un armonizador entre ambas teorías. 


Recapitulando, podríamos decir que los elementos que articulan la noción de verdad de 
William James se pueden resumir en: 


a. El proceso de verificación o la veri-ficación que funciona satisfactoriamente en la ex- 
periencia, y que es la manera jamesiana de entender la adecuación a los hechos. Este 
aspecto se relaciona con la teoría verificacionista o correspondentista de la verdad. 

b. La consistencia o conservación de las verdades pasadas, es decir, su ajuste al sistema de 
verdades previamente establecidas. Esta idea puede conectarse con la teoría coherentista 
de la verdad. 

c. Y, por supuesto, el humanismo que se infiltra en todo su pensamiento. 
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La democracia a la deriva... 
Drifting Democracy... 


Unata 'ayatsü tú anaaka akua ipa. . . 


Douglas Jatem Villa? 
Docente Universidad del Zulia (LUZ), Punto Fijo, Venezuela 





Resumen 


Las tendencias que se han desplazado en la modernidad acerca de lo que se debe en- 
tender política y económicamente por relaciones de convivencia democráticas, pasan 
por interpretar que estas relaciones de poder deben dejar de ser centralizadas en el 
Estado neoliberal por los grupos hegemónicos que consideran la estructura de gobierno 
como orden jerárquico e institucional. Entonces, las nociones de justicia, ciudadanía, 
participación, convivencia y diálogo, deben formar parte de un ejercicio que entre todos 
permita redefinir los poderes desde el espacio püblico y plebiscitario de la interacción 
social abierta. La democracia se bifurca, sus fuerzas internas son diversas en intereses 
e intenciones, por lo que se requiere de un Estado de derechos humanos más inclusivo 
para todos los ciudadanos. 


Palabras clave: Democracia, Estado, capitalismo, ciudadanías 
Abstract 


The tendencies that have shifted in modernity about what must be understood politically 
and economically by democratic relations of coexistence come to interpret that these 
relations of power must cease to be centralized in the neoliberal state by the hegemonic 
groups that consider the government structure as a hierarchic and institutional order. 
Then, the notions of justice, citizenship, participation, coexistence, dialogue, should 
form part of an exercise that allows everyone to redefine the powers from the public and 
plebiscite space of open social interaction. Democracy bifurcates, because its internal 
forces are diverse in interests and intentions, reason why a state of human rights that 
is more inclusive for all the citizens is required. 





Keywords: Democracy, State, capitalism, citizenship 
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Akiijuushi palitpüchiru'u 


Swuniria akua'ipa sümaimüin wane jeketü joolu’u so'u jamuinjatuin atumaa sukua'ipa 
tú anajirawaaka sulu'a wanawajiraa atumaa u'oninna akua'ipalu joolu'u sulu'u wane 
akua'ipa eere shiainjatüin aapanüin akua'ipa tü anajirawaa, kamaneejirawaa süpüla 
e'iratüinjatüin joolu'u nekiiru'umüin naa aluwataakana laülaapialu'u jaa’in namüin 
nayakana tü aluwatawaaka chainjatü atumaa aluwatatüin cha pasanainjee sünain 
tü mmaka nayeeshii namuiwa'a naa palitchon aluwataakana waneepia kajapulu'uka 
sukua'ipa aluwatawaa. Jamaka joo shia sünainje tia, nnojotsu wanaawain til asakaji- 
rawaaka süchiirua kasa, tü makat achiki sulu'u tü karalouta mülosukat eere süshajünüin 
sukua'ipa kottirawaa jutatüijatü süpüla apansajaa sukua'ipapala kasa napüleerua naa 
wayuukana. Suwajiraaka sukua'ipapala tii anajirawaaka so'ujee shian e'itanüin palajana 
til ke'ireeka naa'in na kirakana súnain aluwatawaa. Shiaja’a joolu'u cheijaaka wane mma 
eere kajutuin napüshua naa wayuu eekana sulu'u tú mma. 


Pütchi katsüinsükat: Wanaawajirawaa akua'ipa, mma mulousuka, shiria sukua'ipa 


suwashiruin wayu, naa wayuukana 
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Vigencia de la Democracia 


lo largo del tiempo el hombre ha superado las distintas manifestaciones de la au- 
tocracia, desde los faraones, reyes, emperadores, nobleza, feudalismo, caudillismo 
arismático, nacionalismo étnico, expertos que pretenden gobernar a los predes- 
tinados a obedecer, hasta los poderosos cuyos intereses económicos se superponen a los 
de la sociedad, y otros modelos mesiánicos, para avanzar hacia la democracia que hace al 
hombre ejecutor protagónico del sentido político de la sociedad. 


Antes del individuo político no había política, la cual aparece con la Democracia. Savater 
(1995), para resaltar la importancia del individualismo, destaca a Oscar Wilde, quien 
estableció que “la evolución es ley de la vida y que no existe evolución que no sea hacia el 
individualismo”. Es apenas a partir de finales del siglo XVIII, principalmente con las revo- 
luciones en Estados Unidos y Francia, sin olvidar la llamada Revolución inglesa, cuando 
el hombre acomete definitivamente la conquista de la libertad y la igualdad, es decir, la 
Democracia, a la cual se le exige ajustar su relación circular con el capitalismo y desterrar 
algunos valores antidemocráticos que aún subsisten. Esta exigencia a la Democracia es tam- 
bién una exigencia a la política, para que reconozca los valores libertad, justicia y equidad, 
fraternidad y solidaridad, y también para que genere el poder capaz de producir, en forma 
legítima y ética, la satisfacción de las necesidades del hombre y la sociedad (UNESCO, 1998). 


Muchos sectores han aceptado que los pueblos se desenvolvieron en una primera etapa 
en forma de bandas de recolectores. En una segunda, con la revolución de la agricultu- 
ra, lo hicieron en forma de tribus o grupos familiares extensos y estrechamente unidos, 
proclamando la descendencia desde un ancestro común. Así evolucionaron prácticamente 
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hasta que se produjo la Revolución Industrial, cuando la presión de la producción de las 
máquinas y la necesidad de la movilización social, rompieron el modelo, de forma que se 
puede decir que los cambios económicos asociados con la industrialización y el surgimiento 
de pequeñas familias nucleares son parte del mismo proceso. En los términos de Henry 
Maine, la modernización incluyó el cambio de “estatus a contrato”, es decir, de la sociedad 
tempranera, en la cual se atribuía la posición social al individuo, a la sociedad moderna, 
en la cual los individuos contratan libremente entre ellos estableciendo diferentes tipos de 
relaciones sociales (Fukuyama, 2011). 


Oswald Spengler presentó a la historia universal como un conjunto de culturas, desde la 
Antigua hasta la Occidental, que se desarrollaron independientemente unas de otras, como 
cuerpos individuales pasando por un ciclo vital de un ser vivo que tiene un comienzo y 
un fin determinado, compuesto por cuatro etapas, juventud, crecimiento, florecimiento 
y decadencia. Sostuvo que la historia de la humanidad es una lucha constante entre la 
estabilidad y la movilidad, entre estados y procesos. Su filosofía política se fundamentó 
en la idea de que Occidente estaba, a principios del siglo XX, decidido a una lucha por el 
dominio del mundo, pero proclamó que la cultura occidental se encontraba en su etapa 
final, la decadencia, y que incluso era posible predecir los hechos por venir en la historia 
de Occidente (Spengler, 1922). 


El período de las grandes revoluciones, la inglesa en 1688, la americana en 1776 y la francesa 
en 1789, mostró cómo se descubrieron radicalmente nuevas ideas acerca de la gobernanza, 
las cuales condujeron al conocimiento de cómo podían los hombres vivir mejor juntos, lo 
que ha venido a fructificar en los tiempos contemporáneos (Van Doren, 1991). 


En las nuevas ciudades que surgieron se desarrolló una sociedad masiva e impersonal y se 
abonó el terreno para la sustitución de los sistemas sociales y políticos propios de la bur- 
guesía dominante hasta entonces y su filosofía liberal, con nuevos modelos de organización 
social y política capaces de enfrentar los problemas que habían superado a la administración 
tradicional (Barraclough, 1991) 


Weber (2001) postuló una clara ruptura entre las sociedades tradicionales, caracterizadas 
por nexos familiares extensivos, restricciones en las transacciones de mercado derivadas 
de limitaciones religiosas o de parentesco, falta de movilidad social individual y normas 
sociales informales arraigadas en la tradición, y las sociedades modernas, caracterizadas por 
ser individualistas, igualitarias, orientadas al mercado y el mérito, móviles y estructuradas 
por formas de autoridad legales y racionales. Argumentó que era imposible desarrollar una 
eficiente economía basada en el mercado en sociedades en las cuales la propiedad estuviera 
enmarcada en obligaciones de parentesco, y ubicó este proceso de cambio entre los siglos 
XVI y XVIL, durante los cuales se registraron la Reforma Protestante y la Ilustración. Así, 
mientras Marx vinculó el surgimiento del individualismo y de la familia nuclear con los 
cambios económicos, Weber vio al protestantismo como el principal motor. 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


LA DEMOCRACIA A LA DERIVA... 


167 


DouGLAS JATEM VILLA 


168 


Se puede agregar que fue en esta etapa histórica cuando se plantearon y crecieron las dife- 
rencias entre las diversas civilizaciones del mundo, las cuales se resumen en los siguientes 
grandes rasgos. La Civilización Occidental se caracteriza por la defensa de la libertad, la 
Democracia, la iniciativa y el éxito del individuo. La Civilización Islámica muestra un fun- 
damentalismo que responde a un único Dios identificado con el Estado, y refleja el disgusto 
profundo con los regímenes contemporáneos. La Civilización de la India reúne la filosofía y 
la religión como inseparables, y también al politeísmo y el pluralismo. La Civilización China 
registra fundamentalmente la armonización de la existencia humana con el proceso natural, 
el no responder a ningún Dios y la influencia de Confucio en las características “lealtad a 
la familia y obediencia al Estado” (Zakaria, 1997). 


La revolución de la democracia convierte a los ciudadanos en los portadores del sentido 
político de la sociedad y en este orden se puede relacionar con la filosofía, la cual convier- 
te a los individuos en portadores del sentido racional de la realidad. Se puede decir, con 
Savater, (1995) que la Democracia es en el plano político, lo que la filosofía es en el teórico. 


Desde hace mucho tiempo, desde los grandes filósofos orientales y griegos, se ha reconocido 
en el hombre la influencia poderosísima de una fuerza interna, de un factor espiritual, que 
lo lleva a incluir entre las necesidades que debe satisfacer, el deseo de ser reconocido por 
sus semejantes, de ser visto como superior, superioridad que tiene como manifestación 
fundamental, a la libertad, la cual es también una manifestación esencial de la Democracia 
que eliminó la esclavitud y estableció el imperio de la ley que preserva la libertad (Fuku- 
yama, 1993). 


En general, se puede aceptar que a mayor nivel de vida se alcanza mayor educación, lo 
que lleva a reclamar el reconocimiento del valor del hombre, significa exigir un gobierno 
democrático que respete y garantice la libertad y la autonomía del individuo libre, que no 
se puede conformar con vivir bajo la opresión de un gobierno autoritario, cualquiera que 
fuere el nivel de prosperidad material que le signifique (Mires, 2012). Al lado de este plan- 
teamiento teórico, se deben registrar los casos en los cuales algunos pueblos han soportado, 
al menos temporalmente, la opresión gubernamental administrada con bienestar temporal. 


Una manera concreta de presentar la diferencia entre una Democracia y un autoritarismo 
consiste en decir que en la Democracia todos somos políticos. Se habla corrientemente de 
lo malo que son los políticos, se pasa por alto el hecho que, si los políticos son corruptos, 
lo son porque la sociedad fracasa en la propia tarea política que es elegirles, sustituirles, 
controlarles, vigilarles, y en último término, presentar candidatos como una mejor alter- 
nativa frente a ellos. 


Es importante destacar lo que ha dicho el Papa Francisco en el sentido de que un buen 
católico debe entrometerse en la política y que lo contrario no es un buen camino para los 
fieles, y además que la política es una de las formas más elevadas de la caridad, porque sirve 
al bien común. Hay la costumbre de solo hablar mal de los gobernantes y sobre las cosas que 
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no van bien, se debe colaborar con su opinión y corrección porque debemos participar del 
bien común. Reflexionando sobre la Carta de San Pablo a Timoteo, dijo que quien gobierna 
debe amar a su pueblo, porque un gobernante que no ama, no puede gobernar. A lo sumo 
podrá disciplinar, no gobernar. Nadie puede decir que no tiene nada que ver con la política 
porque se tiene la responsabilidad de hacer lo mejor para que quienes gobiernen lo hagan 
bien (Papa Francisco, 2013). 


Al respecto, es procedente tomar en cuenta que Hayek (1975) afirmó que la coexistencia 
pacífica de los individuos en una sociedad sólo es posible si existen reglas comunes. Y agre- 
gó que el orden social se generaba espontáneamente mediante la interacción de miles de 
individuos que experimentaban con reglas y aceptaban las que funcionaran, de una manera 
similar a la pautada por Darwin para los organismos biológicos, a través de adaptación y 
selección descentralizada. 


En esta dirección puede valer la pena introducir a Bauman (2005), quien diferencia entre el 
legislador que fija un horizonte ético político a partir del cual se puede pensar la sociedad, 
y el intérprete, como el encuestador y el llamado analista político, que puede conectar los 
segmentos de una sociedad compleja y atomizada. 


Debe aceptarse que en el mundo hay muchos países que han alcanzado la forma básica de 
la democracia, el voto popular, no su sustancia real. La historia indica que la Democracia ha 
llegado a ocupar un lugar especial, y aunque registra ciclos, muestra una tendencia poderosa 
y secular de progreso. Más aún, muestra también que no ha tenido el mismo significado 
en tiempos diferentes, y para distinta gente, y que, aunque institucionalmente nace con la 
Revolución francesa, es en realidad un producto del siglo XX. 


Crisis de la Democracia y democracias en crisis 


Existen muchas sociedades democráticas en crisis porque la Democracia, según Schlesinger 
(1997), es hija de la tecnología y del capitalismo, los cuales rigen la era del populismo pos- 
moderno y son muy desestabilizadores. Existen países que se pueden calificar de liberales, 
que no llenan los requisitos que los caracterizan como democráticos porque restringen el 
voto a ciertos sectores de la sociedad. Puede existir un país democrático asentado sobre el 
voto que no sea liberal porque no protege los derechos de los individuos y de las minorías. 
Existen países formalmente democráticos que sólo lo son parcialmente en la realidad. 


Fareed Zakaria (1997) denuncia que regímenes democráticamente electos ignoran rutina- 
riamente los límites constitucionales al poder y despojan a los ciudadanos de derechos y 
libertades básicos. En estos casos de democracias no liberales, las elecciones no son ni trans- 
parentes ni imparciales como deben ser, registran participación política y consecuencialmente 
el apoyo que reciben los elegidos. Zakaria sostiene que para Occidente la palabra Democracia 
ha significado un conjunto de condiciones que él denomina liberalismo constitucional y que es 
históricamente distinto de lo denominado Democracia a secas. Al observar gobiernos elegidos 
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en forma democratica realizando diversos tipos de violaciones de derechos fundamentales, 
aprecia que, si bien el totalitarismo fascista puede haber sido desplazado en el mundo, ha 
dejado un mapa variopinto de regimenes tiranicos que constituyen un peligro, y concluye 
en que, desde fines del siglo XX, mientras la Democracia ha florecido, no lo ha hecho asi el 
liberalismo constitucional. Savater (1995) refiere que Cioran dice que la paradoja tragica 
de la libertad es que los únicos que la permiten no pueden garantizarla. El mayor peligro de 
la Democracia es llevar al poder a quienes no son demócratas. Cabe preguntar: si se debe 
considerar democrática la elección de quien habiendo llegado al poder legalmente con el 
voto popular, perseguirá a las minorías, impedirá los derechos de ciudadanos, impondrá 
una forma inapelable de creencias y conductas? La respuesta es rotundamente negativa. 


Las decisiones democráticas son mayoritarias, sin embargo, no toda decisión mayoritaria 
es democrática, porque ninguna mayoría tiene derecho a imponer desigualdad política 
en razón de creencias, o de votar a favor de la sumisión sin derechos de las minorías. En 
esta dirección se puede traer a colación a John Kenneth Galbraith (1972), sostuvo que 
las democracias contemporáneas viven bajo el permanente temor a la influencia de los 
“ignorantes”, no en sentido peyorativo, sino de personas que no saben explicitar racio- 
nalmente sus demandas y, por lo tanto, tienen que elegir entre la sumisión del esclavo, 
a veces alimentada por el gasto público “comprador, o la rebelión brutal que lo destruye 
todo. Se trata de ignorantes con relación a los valores necesarios del propio pensamiento 
y de la relación con los demás. Ellos, por su número, pueden bloquear las soluciones 
adecuadas, apoyar los integrismos, los populismos, las soluciones brutales y en ocasiones, 
elegir malos gobernantes. Esto explica porqué se dice que no toda elección democrática es 
buena, y también que la Democracia es el único sistema que permite la llegada al poder 
de quien la destruirá. La culpa no es puramente del ignorante, sino principalmente de 
quien lo ha mantenido en la ignorancia. 


Mires, parece encontrar una relación sórdida entre despotía y antimperialismo. Él considera 
que el concepto de imperialismo fue revivido por el presidente George Bush con la invasión 
a Irak, y que hoy en día la noción del antimperialismo ha pasado a ser sólo patrimonio 
de dictadores, tiranos y autócratas. Para tratar de fundamentar esto, propone varias in- 
terrogantes, tales como: a) necesitan los déspotas un enemigo externo para justificar su 
poder?, b) necesitan una razón externa para reprimir, explotar y masacrar a sus pueblos?, 
c) experimentan resentimientos sociales en contra de todo lo que es moderno, democrático 
o simplemente libre?, d) tienen complejos de inferioridad?, e) son ignorantes?, f) son vic- 
timas de un delirio persecutorio?, g) responden a un anti-norteamericanismo lindante en 
el racismo? El concluye en que ninguna de las suposiciones planteadas es “la causa”, sino 
que todas juntas, y a la vez, son “la causa” (Mires, 2013). 


Amartya Sen (1999) se apoya en el grado de democratización para dividir los países en tres 
grupos: a) sin gobierno democrático; b) con Democracia reciente; c) de Democracia conso- 
lidada. Para el primer grupo, el problema consiste en ver si pueden pasar a la Democracia 


ISSN 0123-9333 . Año 13 - N°, 24-25 (ENERO-DICIEMBRE), 2019 


y cómo hacerlo. Para el segundo, es ver si pueden reforzar las instituciones y las prácticas 
democráticas y cómo hacerlo; es decir ver si pasan la prueba del tiempo, el conflicto y la 
crisis. Para el tercero, el reto es perfeccionarla y profundizarla, ya que en esos países la 
población mantiene cierta duda acerca de la capacidad de los gobernantes para combatir 
problemas graves como el desempleo oscilatorio, delincuencia, inmigración, política fiscal, 
programas de bienestar y la corrupción. Se puede entender que el segundo grupo incluye 
los casos de países en los cuales el proceso de democratización no ha terminado de conso- 
lidarse y es interrumpido temporalmente por alguna variante de gobierno no democrático. 
Sen, al igual que Douglass North y otros, considera que, en el caso de América Latina, el 
deterioro económico en los últimos años del siglo XX se produjo como consecuencia de que 
las políticas modernizadoras no funcionaron, y ello fue así porque el contexto institucional 
sobre el cual debieron operar, la Democracia, las saboteó. La Democracia resultó ser pura 
fachada, elecciones viciadas, sin las capacidades que la sociedad debe poner al alcance de 
sus ciudadanos, la justicia y la garantía a la propiedad. 


Se debe valorar el papel que le toca desempeñar a la cultura en el proceso de perfeccio- 
namiento de las instituciones de la Democracia, ya que la calidad de vida de una sociedad 
depende de que sus ciudadanos respeten o no el conjunto de valores y reglas informales 
que comparten. En una entrevista concedida al diario El Nacional de Caracas, el filósofo 
Fernando Savater (2003) plantea que para que exista armonía social, la mayoría de la 
gente debe tener interés en la sociedad y ser leal a las leyes y las instituciones para poder 
obtener lo que desea de ellas. Un país donde la gente logra más cosas actuando fuera de 
la ley, es ingobernable. En un país donde se violan las normas porque supuestamente los 
demás también lo hacen, impera la desconfianza y la inseguridad, y en esas condiciones la 
economía no puede crear la riqueza suficiente para que haya bienestar generalizado; así 
mismo en aquellos donde los ciudadanos no son responsables de lo público, no ejercen sus 
derechos democráticos, ni cumplen sus deberes, la gente se limita a reclamar que el Estado 
le resuelva sus problemas. Por otra parte se cree que quien nace pobre está condenado a 
ser pobre, se generaliza la sensación de que el sistema no garantiza oportunidades a los 
miembros de la sociedad, aún cuando se esfuercen por surgir. 


Igualdad y equidad: un mito de la ideología del Estado representativo 


La Democracia debe establecer una igualdad entre sus integrantes para realizar sus capa- 
cidades. Esto último exige aumentar el tamaño del Estado; puede llegar a colidir con la 
libertad de iniciativa de los individuos más emprendedores, lo que lleva a plantear como lo 
mejor al Estado mínimo, en éste, la desigualdad crece. La fórmula para romper este círculo 
vicioso aún está por inventarse, debe aceptarse que las ideas políticas que se deben aplicar 
para enfrentar esta disyuntiva no pueden ser una simple combinación de lo aceptado que 
hay en distintas corrientes filosóficas del espiritualismo y del racionalismo positivista, de 
lo conservador y de lo liberal, del capitalismo y de la justicia social. 
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Otro asunto es la confrontación entre la libertad politica, la cual debe garantizar poder 
participar y no acatar leyes no legítimas, y la libertad de la vida privada. La concepción 
republicana, o francesa, da prioridad a la primera, justificando incluso el sacrificio temporal 
de la segunda si es necesario, mientras que los liberales, o inglesa, resaltan la segunda y 
consideran a la primera sólo como un instrumento para garantizar aquella (Savater, 1995). 
Independientemente de la época, debe aceptarse que ambas libertades nacieron juntas, y 
nunca han sobrevivido sino juntas. 


El liberalismo económico, entendido como derecho a la libre iniciativa y al intercambio, 
basados en la propiedad privada y el mercado, puede ser visto también como un término 
alternativo a capitalismo y economía de mercado. Es bueno tener presente que si bien se 
acepta que la doctrina liberal es el símbolo de la Democracia, la libertad, la soberanía 
individual, los derechos humanos y otros, también se debe reconocer que dentro de esta 
concepción están incluidas varias corrientes de pensamiento. Al respecto, se conocen las 
diferencias que se han registrado entre los pensadores de Inglaterra y Estados Unidos, para 
quienes el liberalismo significa la garantía de una esfera privada para que el hombre se 
dedique a la satisfacción de sus intereses, y otros pensadores dialécticos, como Hegel, para 
quienes los derechos son un fin en sí mismos porque lo que más satisface al hombre es el 
reconocimiento de su posición y de su valor. Por otro lado, debe registrarse que mientras 
para Hayek y Von Mises el mercado libre es la garantía del progreso en sentido general, 
Isaiah Berlín no convalidó la explotación de niños en las minas de carbón. Al Estado del 
Bienestar se le han discutido sus objetivos y modalidades de política social por el hecho 
de que la elevación de sus costos ha vulnerado su eficiencia, lo que junto con la caída del 
comunismo que constituyó el fin del combate ideológico, originó el planteamiento del 
vacío ideológico. Dentro del sistema democrático, la propuesta social demócrata exige que 
el Estado incremente su eficiencia en derrotar la corrupción y asistir a la sociedad, y por su 
parte, la alternativa neoliberal plantea la reducción del Estado mediante el desarrollo de 
un mercado verdaderamente competitivo (Yergin y Stanislaw, 1998). 


En esta dirección, Robert Kaplan (2013) se plantea el interrogante acerca de qué es un 
dictador, porque en muchos casos la realidad y la moralidad de la situación es compleja. 
Deng en China, Lee en Singapur y Park en Corea del Sur, fueron en un grado u otro, go- 
bernantes autoritarios, sus autocracias llevaron a sus sociedades al desarrollo económico y 
tecnológico, a mayor gobernabilidad, a mejor calidad de vida y a un mejor posicionamiento 
para reformas democráticas posteriores. Todos ellos fueron influenciados, aunque pudo ser 
en forma indirecta, por un conjunto de valores conocido como confucionismo, tales como 
respeto por la jerarquía, por los mayores, y en general una vida ética en el aquí y ahora del 
mundo. Estos ejemplos muestran, según Kaplan, que dividir entre demócratas y dictadores 
en términos de blanco y negro, puede obviar la complejidad política y moral en el caso de 
muchos países y gobernantes. Una simplificación excesiva en el análisis geopolítico, contraria 
a la realidad que es compleja por su propia naturaleza, puede llevar a una visión del mundo 
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no sofisticada, y por tal razón se requiere aplicar un pensamiento complejo para obtener 
las distinciones y conclusiones correctas, las cuales pueden encontrar demócratas malos y 
dictadores buenos. Kaplan concluye en que la pregunta acerca de si el fin justifica los medios 
no se debe responder únicamente con doctrinas metafísicas, sino también con observaciones 
empíricas, y así se encontrará que en algunos casos el fin justifica los medios, y en otros no. 


De otro lado, para Chantal Mouffe (2003) la oposición entre liberalismo y democracia puede 
ser articulada como el locus de una tensión que establece una dinámica muy importante 
constitutiva de la especificidad de la democracia como nueva forma política de la sociedad. 
En años recientes, el planteamiento de un método diferente de análisis de la sociedad 
lleva a una conceptualización diferente de democracia, en el sentido de que es el respeto 
por la complejidad humana, el sistema que instituye la complejidad política. Según esta 
conceptualización, la democracia, en lugar de ser la ley de la mayoría, es la regla del juego 
que permite que la múltiple diversidad de opiniones se exprese y se confronte, a través de 
la discusión. De esa forma se convierte en reguladora del conflicto, y permite que éste sea 
fructífero. Por esta razón, la Democracia no debe sólo instaurar la regla del voto periódico 
de la mayoría, sino también asegurar la protección de las minorías, algo que tiene una 
importancia vital (Morin, 2008). 


La viabilidad de las otras democracias posibles 


Hoy en día las alternativas conocidas a las Democracias han desaparecido, sea la monarquía, 
el fascismo, el comunismo o las dictaduras militares, aún subsisten algunos focos de valores 
antidemocráticos, como los asociados con el fundamentalismo religioso o el nacionalismo 
fanático, basado este último en concepciones según las cuales la nación le da el ser al in- 
dividuo, lo que se manifiesta a través del lenguaje, las costumbres, la historia, la religión y 
la raza. Debe reconocerse que la gente ha encontrado razones para globalizar la política, y 
además de esperar la solución de sus problemas locales, también se ha venido ocupando de 
la corrupción, de la imposibilidad de los políticos en ponerse de acuerdo, las maquinarias 
partidistas se encuentran a la defensiva frente a organizaciones y movimientos desafiantes. 
Recurren a la promesa de lo que quiera la gente, aunque sea algo irresponsable, lo que les 
da popularidad temporal y daño permanente a la gente. Apelan a acciones como las de 
Putin invadiendo Crimea y amenazando Ucrania. Respaldan el rechazo a los inmigrantes 
ilegales y los trabajadores de bajos salarios, e incluso la invasión cultural que promueve 
consumismo, libertinaje y secularismo, los gobiernos permanecen paralizados y los partidos 
estancados sin dar respuesta (Naim, 2014). 


En esta dirección se puede preguntar si la reciente experiencia conocida como Socialis- 
mo del Siglo XXI constituye una nueva versión del comunismo, o una protesta contra 
las fallas de la Democracia en satisfacer las aspiraciones básicas de la sociedad, o una 
consecuencia de la debilidad de la misma en el sentido que posibilita la llegada al poder 
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de quienes la pueden eliminar, o como la calificó Ari Chaplin,(2013) una manifestación 
de un Estado mafioso que combina formas democrático electorales con estructuras mi- 
litares dictatoriales, como las comunistas, y que pueden considerarse un último residuo 
del totalitarismo del siglo XX. 


La Democracia occidental ha sido exigida con mayor y menor grado de escepticismo y 
desconfianza, durante los últimos años, por la necesidad de realizar cambios profundos que 
den respuesta satisfactoria a retos esenciales, tales como reducir tanto como sea posible 
la intolerable desigualdad en términos económicos, sociales y políticos, entre personas 
dentro de un mismo país y entre países; alcanzar y mantener la paz entre países o regiones 
del mundo, seriamente amenazada por el terrorismo y radicalismos de carácter diverso, 
religioso, étnico, nacionalista; lograr que la globalización responda a la interacción diná- 
mica y compleja de fuerzas económicas, políticas y religiosas, para posibilitar consensos 
que se traduzcan en logros para la humanidad; frenar el calentamiento global y detener y 
resarcir el daño a la naturaleza; conciliar en lo posible tantas diferencias entre las diversas 
civilizaciones con relación a la forma como se concreta la esencia de la humanidad, la cual 
se supone debe ser única. 


Al mirar hacia un nuevo balance en el futuro, se puede concluir en la permanente necesidad 
de asentar la Democracia formando demócratas con capacidad de convivencia y ciudadanía, 
con principios que se discuten, con autonomía para tomar decisiones con responsabilidad, 
capacidad para cooperar con los demás, y con vocación de participar en la vida pública con 
la dedicación esencial a servir y no para procurar aspiraciones personales. 


Dentro de este bosquejo de la evolución de la Democracia en el mundo es obligante exa- 
minar la situación de Venezuela, la cual ha venido registrando un mal desenvolvimiento. 
Sus recursos naturales, destacando el petróleo y la localización geográfica, constituyen un 
potencial suficiente para generar la inversión productiva que es la que produce empleos e 
ingresos, y el consecuente buen desempeño; este potencial tiene que ser acompañado por 
seguridad y estabilidad, consecuencia, ésta última, de la estabilización macroeconómica 
resultante del abatimiento de la inflación y otros graves males. No debe haber duda que el 
mal funcionamiento de la economía venezolana ha sido en gran medida consecuencia del 
errado e irresponsable comportamiento del Estado, principalmente el gobierno y los partidos 
políticos, así como también debe registrarse la cuota de responsabilidad de la sociedad. 


Conclusiones 


Es evidente que el sistema nacional se ha deteriorado a partir de los últimos 30 o más años. 
Se debe registrar que el deterioro se ha profundizado desde 1999, cuando bajo la domina- 
ción del Socialismo del Siglo XXI, calificado, como se acaba de decir como Estado mafioso 
por Ari Chaplin, ha habido un intento de destruirlo para sustituirlo por otro de signo muy 
diferente a las características generales de la sociedad venezolana. 
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Detener este deterioro generalizado exige rectificar el rumbo y ejecutar un proceso de 
recuperación y consolidación de la democracia, lo que a su vez impone un acuerdo moral 
producto de la lucidez de la dirección política, la cual debe aprender y rectificar con base 
en su experiencia, y del compromiso responsable de la gran mayoría 
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Resumen 


Hoy, se hace necesario revisar el sentido de lo existencial a partir de un elemento vital: 
el medio ambiente; el deterioro de los ecosistemas es evidente, los fenómenos climáticos 
están presentes, fruto de la depredación del planeta por parte de los humanos. Ante 
la necesidad de acudir a la solución inmediata del mayor problema del mundo hoy 
(supervivencia de las especies y de la vida), es importante que un académico como el 
mexicano Enrique Leff, exponga desde distintos frentes del conocimiento, las posibi- 
lidades de lo que plantea como Complejidad ambiental. Se abordan algunos aspectos 
de su obra desde esta óptica y la interculturalidad como conocimiento desde el otro. 


Palabras clave: complejidad, ambiente, interculturalidad, ecosistema 
Abstract 


Today, it is necessary to review the meaning of the existential from a vital element: the 
environment; the deterioration of the ecosystems is evident, the climatic phenomena are 
present, as a result of the planet depredation by human responsability. Given the need 
to go to the immediate solution of the biggest problem in the world today (survival of 
species and life), it is important that an academic like the Mexican Enrique Leff, expose 
from different point of view of knowledge, the possibilities of what he raises as environ- 
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mental complexity. Some aspects of his work are approached from the environmental 
complexity and interculturality as knowledge from the other. 

Keywords: complexity, environment, interculturality, ecosystem 

Aküjuushi palitpüchiru'u 

Jo'u ka'ikat tüüwalai che'ijaasú e'rajaana jamüin tú kataakat o'uu jünainjee tú wane 
kasa katakat o'u oko'oyoloka tü mmakat; werúin ma'i jamüin jümojujaijn shi'ipa'aya tü 
ako'oyoloka waya so'u tú mmakat, jüwanajain waneepia ja'ayula tü mmakat, we'rüin 
weinshi, jüsirü mojuin jukua'ipa jaa'imalia watuma wayakana wayuukana. Jauje joolu'u 
che'ijain jüchejaanüin wane jukua'ipa shi'ire anaataa tü yaakat akumajain ja'ujee wainjala 
(katüinjatüin jo'u tü eekat jüpüshua'aya otta kataa o'u) anaü wapaale jukua'ipa nünüki na 
atüjashiikana ma'aka naa'in chi alijuna mejikaanakai Enrique Leff, süpüla ni'iyatüinjatüin 
julu’ujee waima ji'ipapa'aa atüjalaa, ma'aka anale jitikalaaya tii mitin kapülein jaa'imajia 
tú kasa ako'oyolaka tii mmakat. Aapaanüsü jüpüshi jukua'ipa tú nüshajalakat júnainje 


tú kapülein sukua’ipa tü jaanalakat tü mmakat jünaimüin tú akua’ipa waimakat ma'aka 
jaa'in wane atüjalaa nama'anakat naa waneirua. 


Pütchi katsüinsükat: Kapüleesü, jaanala tü mmakat, akua'ipajirawaa, kasa ako'oyoloka 


waya so'u mmakat 
V P 











a modernidad trajo el desarrollo industrial para abastecer a las masas poblacionales 
asentadas en las ciudades que crecían de manera exponencial y se retroalimentaban 
de esa “revolución” que produce más porque existe más mercado. 


El desastre fue inmediato, la máquina de vapor apareció y con ella, sin duda, también el 
desenfreno humano con relación a un ambiente que no fue tomado en cuenta. El floreci- 
miento de las ciencias, a partir de la exacerbación de una razón antropocéntrica, dio paso 
al desastre de hoy, la vida cada vez tiene menos valor. 


Especies enteras han desaparecido, víctimas de la depredación humana. La contaminación 
acaba con ríos enteros, el agua -vital para la supervivencia-, escasea, el aire en las grandes 
ciudades se contamina por el uso indiscriminado de combustibles fósiles y el mundo se ve 
abocado a cambios climáticos. Pareciese como si al hombre no le importara cavar una tumba 
para las futuras generaciones. En este panorama desolador y “diálogo de sordos” frente a 
la racionalidad medio ambiental, apareció Enrique Leff, pensador que desde un sentido de 
lo complejo conmina a pensar en estas realidades. 


Este autor mexicano, en varias de sus obras, comenta una enorme complejidad en riesgo 
desde lo que denomina complejidad ambiental: “un proceso de reconstitución de identi- 
dades donde se hibrida lo material y lo simbólico; es el campo en el que se gestan nuevos 
actores sociales que se movilizan para la apropiación de la naturaleza; es una nueva cultura 
en la que se construyen visiones y se despliegan estrategias de producción sustentable y 
democracia participativa” (Leff, Enrique, 2000, 1). 
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Esta “reconstitución de identidades”, es una premisa que Leff toma desde el concepto de 
de-construcción de Derrida; de de-construir una modernidad que agobia. Por eso plantea 
que “la complejidad ambiental se produce en el entrecruzamiento de saberes y arraiga en 
nuevas identidades” (Leff, Enrique, 2000, 1). Para él, el conocimiento no debe ser parcelado; 
no debe ser la super-especialización el punto de partida para su análisis porque se pierde la 
posibilidad de construcción del todo; la complejidad es mezcla de saberes apropiados desde 
la intersubjetividad para la determinación de una problemática, en este caso, la ambiental; 
afirma, entonces, que “el saber ambiental nace de una nueva ética y una nueva epistemología 
donde se funden conocimientos, se proyectan valores y se internalizan saberes”. 


Desde estas nuevas perspectivas se pregunta ¿cómo se debe construir una pedagogía que 
responda de manera holística a la realidad hombre-naturaleza a partir de ese saber am- 
biental?, ello plantea que se hace posible desde la crítica y dirá que “el saber ambiental es 
un cuestionamiento a las condiciones ecológicas de la sustentabilidad y las bases sociales 
de la democracia y la justicia”. Leff, sin duda, pone el dedo en la llaga” en dos elementos 
fundamentales hoy: democracia y justicia. 


Los componentes de una política pública que determinen el bien común son nulos frente 
a la realidad de los problemas ambientales. Quizás, el valor de lo que este autor plantea, 
la consonancia de los saberes en un problema como el que hoy se presenta, viene a ser el 
deterioro del planeta. Leff no sólo determina la problemática, plantea una solución entendida 
como pedagogía ambiental que parte de la complejidad en una interdisciplinariedad que 
permita generar soluciones desde las particularidades y los contextos. 


Claramente, también lo intercultural, como parte fundamental del reconocimiento de los 
ethos particulares. Es decir, a partir de una problemática común, se generará una solución 
universalista y no sectorizada. De allí que Leff plantee que “la pedagogía ambiental se fragua 
en la fusión de la pedagogía crítica y el pensamiento de la complejidad”. 


En este caso, desde la filosofía, se observa un acervo importante desde lo que se conoce 
como bioética, es decir, una ética al servicio de la vida, de toda la vida y no solamente de 
la vida humana, como ha sido el signo antropocéntrico que se ha querido mostrar a partir 
de la modernidad. 


Es importante revaluar el absolutismo de la verdad, el antropocentrismo es ejemplo de ello 
porque termina en fundamentalismo que, como se ha visto históricamente, ha sido siempre 
peligroso. La radicalización de lo moderno en una supuesta postmodernidad ha determina- 
do el agravamiento de lo medio ambiental que, fruto del consumismo irracional, llena de 
basura porque es al hombre a quien se debe satisfacer, lo demás no cuenta. 


No puede desconocerse que existe un discurso de lo holístico, se es importante porque 
todos los seres hacen parte del todo. En el caso de los ecosistemas, la alteración de una de 
sus partes afecta el todo. Por ello, se plantean herramientas conceptuales que permiten 
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significaciones afines a las disciplinas; no son lenguajes aislados, desde lo disciplinario sino 
contextos multi-significativos para que, desde allí, se aborden los problemas. El punto común 
y de partida es el de los enormes problemas ambientales. De allí que Leff proponga que: 
“la hermenéutica del saber ambiental se establece como un campo de significaciones que 
hace proliferar los sentidos del ambiente y proyectan la complejidad hacia la construcción 
de un mundo abierto a la diferencia y a la alteridad” (2008, 3). 


En lo dialógico de las diversas disciplinas se genera una realidad desde la complejidad y, 
a partir de allí, se escucha una univocidad que redunda en lo que Leff determina como 
una pedagogía que permea los órdenes de las ciencias, atraviesa los saberes y determina 
soluciones desde el diálogo: “desde la hermenéutica del ser; la complejidad ambiental 
cuestiona la búsqueda de la verdad como la identidad entre un saber holístico, como una 
realidad total” (2008, 23). 


Leff pone en un mismo orden el conocimiento y, quizás, anula la jerarquización del mismo, 
resultando con ello el efecto particular transdisciplinar que más que interdisciplinariedad 
es metadisciplinariedad. En este sentido, la consonancia con el lenguaje, permite una 
apropiación de saberes e impide una intersubjetivación; esto logra una episteme propia 
desde la plurivocidad de los saberes a través de un único lenguaje aprehensible a partir de 
lo hermenéutico, lógicamente intercultural y con una respuesta unívoca. 


En este caso, en sentido intercultural dialógico, puede hablarse desde una visión de otredad 
en lenguaje univoco reflejado en una sola verdad: la destrucción sistemática del espacio 
vital. De manera crítica, Leff plantea que los elementos anotados han resultado en lo que 
puede resumirse como la individualización de los saberes: “La voluntad que anima el ideal 
de unidad y totalidad del conocimiento ha encantado y encadenado a los seres humanos 
a un mundo homogéneo e instrumental, reprimiendo la productividad de lo heterogéneo, 
el sentido de la diferencia, la vitalidad del conocimiento, la diversidad de la cultura y la 
fecundidad del deseo” (2008, 23). 


Es posible solucionarlo porque el hombre tiene la capacidad de la complejidad y logra 
construir paradigmas existenciales por la generación de problemas a través del lenguaje 
y la determinación a partir de interrelaciones; de allí, Leff plantea que: “el pensamiento 
complejo provee una vía heurística para analizar procesos interrelacionados que determi- 
nan los cambios socio ambientales mientras que la dialéctica, como pensamiento utópico, 
orienta una revolución permanente en el pensamiento que moviliza a la sociedad para la 
construcción de una racionalidad ambiental” (2008, 24). 


El sentido de problematización es la vía de interrelación de diversas disciplinas, la apertura 
se hace posible en el momento en que a partir de esta puesta en escena de un problema 
concreto, se hace necesaria la participación de todos para, desde las diversas aristas de las 
ciencias, tratar de dar respuesta en conjunto a dicha problemática. 
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Desde esta visión, se hace posible dar paso a un diálogo porque el problema en sí mismo 
crea un lenguaje desde el cual se puede abordar, en este caso, lo ambiental, que por ser 
tema vital se vuelve prioritario. De allí lo interesante de la complejidad como herramienta 
de interactuación de saberes y al respecto Leff dice que “el pensamiento de la complejidad 
ha abierto abordajes para entender la articulación de procesos materiales, más allá de los 
límites de comprensión que ofrecen los paradigmas científicos y la razón instrumental, in- 
corporando los valores al saber e internalizando el riesgo y la incertidumbre a la concepción 
de una ciencia pos-normal” (2008, 23). 


En esta interrelación, lo importante para Leff es que emerja un orden social coherente con 
las relaciones dadas dentro de lo que se conoce como mundo y tomando en cuenta lo in- 
tercultural como elemento significante. Es decir, la parcialización de los saberes, sin mirar 
lo cultural, social, político, económico connota además una fragmentación del mundo y la 
imposibilidad de comprender lo sistémico, por ello, no existe un todo interrelacionado sino 
una suma de partes que, a veces, los mismos teóricos desde sus feudos disciplinares no se 
conciben como una totalidad. 


Leff plantea que lo ambiental convoca, por la significación que se presenta, una problemática 
fundamental en su significado: la pervivencia y habla, entonces, de la creación de un nuevo 
orden social como respuesta a este sentido: “el significado de una racionalidad ambiental 
que integre los potenciales de la naturaleza, los valores humanos y las identidades cultura- 
les en prácticas productivas sustentables, incluye las interrelaciones complejas de procesos 
ideológicos y materiales diferenciados. Los fundamentos epistemológicos y ontológicos del 
saber ambiental adquieren así sentido para concebir una estrategia capaz de construir un 
nuevo orden social” (2008, 25). 


Este sentido de la construcción de un nuevo orden social, debe ser capaz de interactuación 
no sólo del conocimiento sino de la propia relación entre sujetos que, desde perspectivas 
distintas y diferenciadas, sean capaces de relacionarse entre ellos y con su entorno; desde el 
conocimiento particular, la cultura y cualquier ámbito que remita a diferencias conceptuales, 
capaces de ubicar en un mundo que, por fuerza de verdades a medias y absolutas, se ha ido 
perdiendo; hoy, abarca un enorme dilema: estar de acuerdo o desaparecer. De allí lo que 
Leff define como la complejización de las identidades: “la actualización del ser frente a la 
complejidad ambiental, plantea el problema de la identidad. No se trata sólo de repensar 
el principio de identidad formal -que afirma la mismidad del ente- frente a la complejidad 
que anuncia la diversidad y la pluralidad. La identidad en la perspectiva de la complejidad 
ambiental implica dar un salto fuera de la lógica formal, para pensar este mundo conformado 
por una diversidad de identidades, que constituyen formas diferenciadas de ser y entrañan 
los sentidos colectivos de los pueblos” (2008, 37). 


Esto es relevante porque es necesario un diálogo en el que seamos partícipes para crear ese 
nuevo orden social desde lo ambiental. Ello representa un cambio paradigmático, quizás 
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es lo que Leff expone como “dar un salto fuera de la lógica formal” porque desde allí se ha 
encontrado, por fuerza de una razón sin razón, lo que hoy se tiene: la vida extinguiéndose 
poco a poco. 


Lo que Leff plantea genera una ruptura ontológica de su posición frente a la identidad, cómo 
desde una perspectiva inclusiva y, quizás, totalizante, se arriesga a romper con la frontera 
de lo metafísico para descubrirse en la particularidad del otro que cuenta en este nuevo 
orden social. No es el ser por fuera sino un ser adentro de un mundo que a todos pertenece 
y en el cual es posible la diversidad. Al respecto, afirma que “no es la identidad abstracta 
del ente con el ente o del ser y el pensar (Parménides). La configuración de las identidades 
y del ser en la complejidad ambiental se da como el posicionamiento del individuo y de un 
pueblo en el mundo; en la construcción de un saber que orienta estrategias de apropiación 
de la naturaleza y la construcción de mundos diversos de vida” (2008, 37). 


Este sentido es fundamental porque representa la apertura no sólo al otro sino a lo otro, 
es decir, al mundo mismo y a la idea que de ese mundo se tenga. El hombre no puede 
entenderse con la naturaleza y con otras especies si no es capaz de hacerlo con la propia, 
parece que el mensaje de Leff fuera, en el sentido de la complejidad, poner en entredicho 
también la relación intersubjetiva frente al conocimiento de lo que cada uno cree es su 
verdad porque el sentido se produce entre lo que se piensa y lo que se es en coherencia con 
la suma de estas dos partes. Por eso, “... es en esta relación del ser y el pensar que toma 
sentido pleno el principio de identidad como proceso de construcción social en el saber 
(más que la idea de un saber personal que incorpora la subjetividad del ser cognoscente 
dentro de su conocimiento). Es desde la identidad que se plantea el diálogo de saberes en 
la complejidad ambiental como la apertura desde el ser constituido por su historia, hacia lo 
inédito, lo impensado; hacia una utopía arraigada en el ser y en lo real, construida desde 
los potenciales de la naturaleza y los sentidos de la cultura” (2008, 37). 


La identidad del ser que lo diferencia del otro da apertura a un diálogo de saberes (intercul- 
turalidad); de allí la riqueza del principio de identidad, es desde ese diálogo que los saberes 
aportan y construyen soluciones a los problemas creados por la no complejización de los 
procesos vitales; ello es aplicable a todo, dado que si se toma un solo aspecto de lo que se 
cree es la verdad, es decir, el monólogo al que se está acostumbrado, surgen inmediatamente 
graves problemas. Si, por ejemplo, lo ambiental se determinara sólo desde lo económico y 
no se establecieran varias miradas, la solución seguramente será nefasta. 


La riqueza de la propuesta de Leff es la capacidad de entendimiento como parte de un 
todo, los actores que participan son fundamentales para el buen desarrollo de un guión 
llamado ‘vida’. La complejidad ambiental que se apoya en una mirada que fundamenta la 
identidad a través de elementos como entorno, cultura, sentir existencial, particularidades 
éticas, religiosas, entre otros que la prefiguran y particularizan, sin embargo, no impiden 
la construcción social al respecto de lo que Leff sostiene como: “la reconfiguración de las 
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identidades en la complejidad ambiental lleva a interrogar los puntos de asentamiento del 
ser colectivo en un territorio y de anclaje en la cultura; mirar su resistencia y permanencia 
en el tiempo; a preguntarnos sobre esas formas de identidad que, sin dejar de ser y llamarse 
desde su origen constitutivo (étnico, nacional, religioso -ser judío, tzeltal o kosovar-), se 
complejiza en un proceso de mestizajes étnicos y de mutaciones culturales para constituir 
identidades inéditas que se van conformando a través de estrategias de poder para arraigar 
en un territorio y apropiarse de un mundo” (2008, 39). 


El planteamiento de Leff es claro como respuesta a la crisis ambiental. Es necesario no 
sólo un dialogo entre saberes sino una visión a partir de la interculturalidad que permita 
puntos de encuentro para dilucidar respuestas frente al gravísimo sentido de la existencia 
del planeta, entendido como un todo y no desde la fragmentación de los saberes y de las 
culturas; por ello, esta construcción de un nuevo paradigma se constituye en un trabajo 
colectivo, participativo, ante todo inclusivo entre saberes y disciplinas. Dice Leff que “en el 
juego democrático y en el espacio de la complejidad, la identidad no es solo la reafirmación 
de uno en la tolerancia a los demás, es la reconstitución del ser por la introyección de la 
otredad -alteridad, diferencia, diversidad- en la hibridación de la naturaleza y la cultura, a 
través de un diálogo de saberes” (2008:39). 


Conclusiones 


Es importante el sentido de complejidad dada la problemática presente para la construcción 
de esquemas acordes con el sentido de existencia amenazada. No se necesita ser profeta 
ni tener que esperar que los signos apocalípticos se presenten a través de elucubraciones 
de cualquier tipo. Los hechos son contundentes, el hombre avanza hacia el camino de su 
exterminio por su propia mano. Por centurias ha depredado, aniquilado, desaparecido 
especies, contaminado, acabado con las fuentes de agua, arrasado selvas, ... Poco a poco 
ha cavado su propia fosa y el conocimiento de nada ha servido por la incoherencia entre lo 
que se sabe que puede pasar y las acciones. 


Leff propone un nuevo modelo, conmina al diálogo, a la interculturalidad, al entendimiento 
desde lo otro y el otro, a través de preguntas acuciosas y contundentes. Plantea un paradigma, 
para algunos utópico, fundamentado en que la realidad debe cambiarse dejando de lado los 
monólogos de sordos y abriendo la escucha a todos, porque al fin y al cabo quizás en el otro 
están las respuestas. El autor, con sus preguntas, cierra estas conclusiones: “¿cómo hablar 
de identidades arraigadas en el ser y en un territorio, donde éstas, que son más que la afir- 
mación del yo frente al otro y surgen del antagonismo constitutivo de lo social no suturado 
ni saturado? Si ante la falta de ser, si por el lenguaje mismo expresamos la existencia en un 
yo que habla y se afirma en identidades individuales errantes y pasajeras, ¿cómo pensar los 
mestizajes culturales y las hibridaciones genéticas en las que fuera posible trazar los rasgos 
de origen, la “esencia” constitutiva de la identidad cultural? Hoy el sujeto individualizado 
está siempre en proceso de dejar de ser uno para fundirse en el anonimato colectivo como 
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las monedas que se funden en un signo económico unitario, como las mercancías que se 
confunden en el patrón oro y en el dinero circulante” (2008, 40). 


Quizás la respuesta comienza a verse en el diálogo intercultural desde la mirada de ese 
ser negado por las absolutizaciones que determinaron modos de ser y de sentir a partir de 
lo que se impuso. Quizás la sordidez del creer que lo de afuera es más importante que lo 
que desde el contexto se propone es lo que este autor mexicano señala, una racionalidad 
abierta al mundo y a la otredad que por ser monológica ha permitido el aniquilamiento 
sistemático de un mundo que condenado a desaparecer por no escuchar las voces de alerta 
que el mismo ecosistema y otras visiones culturales no han querido escuchar. 
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La realidad de las palabras 
The reality of words 
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Introducción 


on ocasión de un seminario en España donde presentaba mi práctica de consulta 

filosófica, un colega me criticó suponiendo que “lo que practicaba era la retórica, ya 

que solo había preocupación por las palabras y no por las cosas que esas palabras 
representan”. Cuando le requerí que fuera al fondo de la naturaleza del problema, añadió 
“las palabras en sí mismas no son reales”. Y me pareció que había en este problema un im- 
portante material para pensar en la práctica de taller o de la consulta filosófica. Así mismo, 
por una cierta ironía de la historia nos volvimos a encontrar, bajo otra forma, con la disputa 
de los universales que animó tanto, hace ocho siglos, el panorama filosófico, entre otros por 
la oposición entre los “realistas” que consideraban que las palabras y las ideas constituían 
una realidad en sí, y los nominalistas para quien las palabras no eran sino convenciones 
que remiten a objetos exteriores. 


Confianza o desconfianza 


Me parece que el ejercicio filosófico, en cuanto a su forma, no trata prácticamente nada 
más que de las palabras, de sus contenidos, formas, relaciones. La cuestión es saber si esas 
palabras no remiten nada más que a sí mismas o si nos remiten a cualquier otra cosa, más 
real y sustancial. Por supuesto, así presentado, toda persona sensata responderá que toma- 
das en sí mismas esas palabras no son sino sonidos, y que sin el entendimiento no tienen 
una verdadera razón para ser producidas, en la medida en que no se trata de un ejercicio 
musical o poético. Entonces, ¿a qué se refieren, las dichosas palabras? ¿cuál es la realidad 
que las funda sin pertenecerles? Sin buscarle tres pies al gato, afirmemos que expresan lo 
que pensamos. Aquí, una primera cuestión se impone: ¿las palabras expresan verdadera- 
mente lo que pensamos o lo expresan sólo de una manera aproximada? Puede ser que esta 
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cuestión constituya una experiencia crucial: dos vías parten de aquí. La primera consiste en 
decir que las palabras no son sino aproximaciones, que no hay porque tomarlas demasiado 
en serio, y que ahondar más allá consiste en buscar lo que la persona ha querido decir pi- 
diéndole que desarrolle su discurso, añadiendo nuevas palabras o corrigiendo las primeras 
para mejorar la expresión o la veracidad de su declaración. Puesto que no podemos confiar 
en las palabras, este esquema presenta las características de un círculo vicioso. La segunda 
manera consiste en ubicar más bien la confianza en las palabras y preferir poner en duda 
a la persona que las pronuncia y que descuida el significado, autor que se debe a la tarea 
de ver y comprender lo que esas palabras han querido expresar. La primera perspectiva 
apuesta por el hombre certificando su buena fe, su buena voluntad, la segunda otorga poca 
confianza al hombre, arrebatándole precisamente esa buena fe, creyéndole dudoso, hacién- 
dole sospechoso de inconsciencia o de mentira. Ahora bien, para aquellos que favorecen las 
conjunciones más que las oposiciones, la segunda vía confluirá con la primera en la medida 
en que se le demandará al individuo que se exprese y clarifique lo que piensa, y un mínimo 
de confianza le será así otorgado. En este segundo caso, la confianza será otorgada a dosis 
homeopáticas, con circunspección y desconfianza, hasta el punto que cuando la confianza 
le sea plenamente otorgada consideraremos que el trabajo de consulta ya no tiene razón 
de ser: el sujeto será capaz de autonomía filosófica. 


Nos vemos desde este momento enfrentados a un nuevo problema: si una persona no quiere 
saber lo que piensa realmente ¿para qué habría podido venir a la consulta filosófica? ¿para 
qué consultar a un filósofo? La postura de la confianza responde a esta cuestión por la evi- 
dencia: ha venido libremente porque quiere saber, así que no hay razón para la duda. Sin 
embargo, nuestra perspectiva personal consiste en pensar que la persona que nos visita no 
tiene claras sus motivaciones. Sobre todo, un dolor la empuja a buscar ayuda. Este dolor 
puede ir desde un simple deseo de saber a una profunda ansiedad psicológica, desde un 
ligero vacío existencial a un comportamiento clínicamente patológico. Además, incluso una 
simple curiosidad manifiesta de algún modo un dolor: no hay deseo sin ausencia, no hay 
búsqueda sin conciencia de abismo. Cuanto más en el caso de una consulta a un filósofo, 
la andadura no está desprovista de cierta gravedad y de apuesta, aunque sólo fuera por el 
riesgo en la exposición de uno mismo. Y así se da que la primera reacción que engendra un 
dolor es la de paliarlo, por un intento de olvidar, por una diversión, por una sublimación. 
Tantas reacciones que constituyen mentiras por acción u omisión, engaños con formas 
diversas que intentan ayudarnos a tolerar lo intolerable. Cuando se nos viene a consultar 
no es, en general, cuando el dolor acaba de aparecer. Bien porque estas personas no son 
ya adolescentes, bien porque cada uno comienza, naturalmente, por intentar arreglar el 
problema por sus propios medios antes de acudir a otro: ies mejor lavar la ropa sucia en 
casa! Tendremos que la expresión de este dolor no será demasiado natural, puesto que 
habrá pasado el tiempo, a veces decenios, durante el cual la psique se habrá contorsionado 
en todos los sentidos para negar y apartar el dolor, y será el resultado de ese proceso lo 
que se presentará ante nosotros, como un viejo árbol nudoso y torcido. No es siempre una 
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evidencia verse tal como uno es (apariencia poco graciosa y gratificante) lo cual explica, 
por cierto, la facilidad y la destreza del espíritu humano para inventarse historias, a veces 
para dormirse de pie. 


Desatar 


Por consiguiente, podríamos comparar nuestra práctica a la de un osteópata quien, más 
allá de los dolores manifiestos y de los nudos que se han formado poco a poco en la es- 
palda (más síntomas que causas), intenta delimitar el origen del problema, remontando 
una a una las apariencias, no obstante, bien reales, para descubrir lo originario y atacarlo 
directamente. Por ejemplo, ante toda pregunta planteada, partimos del principio, adoptado 
por razones empíricas y experimentales, de que la primera respuesta dada será siempre 
radicalmente “engañosa”: escapismo o exorcismo. Del mismo modo, puesto que pedimos 
al sujeto que nos consulta que nos plantee una cuestión precisa, esta primera cuestión 
representa en general una desviación que busca el enmascaramiento de otra, más profunda 
y sustancial, más dolorosa sin duda para un primer abordaje, aunque sólo sea porque está 
más enterrada. Al mismo tiempo, a fin de rehabilitar algo a nuestro sujeto o acordarle 
circunstancias atenuantes, añadamos la idea de que descubrir la apuesta existencial es 
también un trabajo en sí mismo, una técnica, un conocimiento que como toda pericia no 
se obtiene de entrada si no por el resultado de un trabajo. Es cierto que cada uno podrá 
lanzarse a la carpintería o a la música, y según su naturaleza y sus talentos se las apañará 
más o menos, nada en esas materias pondrá en cuestión la mayor ventaja que constituye la 
continuidad en la tarea, la iniciación por un maestro, el tiempo pasado en el entrenamiento, 
la confrontación con otros practicantes: brevemente, todo lo que constituye lo que llamamos 
pericia o experiencia. Así mismo nuestro mentiroso no miente únicamente porque quiere 
mentir, si no, también, porque lo ignora y no puede no hacerlo. En este punto emerge lo 
que se pone en juego de forma crucial, y es, entre otros, sobre éste en el que descansa 
toda la tensión del asunto: ¿no puede decir la verdad? o ¿no sabe decir la verdad? Aunque 
podríamos preguntarnos también si no quiere o no puede saber. Tal como acabamos de 
describir la situación, con el fin de problematizar el asunto, intentaríamos distinguir el 
hecho de “no poder” del hecho de “no saber”. Queremos cuestionar la estrecha relación 
entre poder y saber, y para eso planteamos el asunto como una alternativa excluyente con 
el fin de delimitar lo que está en juego. ¿Acaso no puede decir la verdad, o quizás es que 
no sabe decir la verdad? Se puede realmente distinguir aqui las dos facultades: ‘poder’ y 
“saber”, ¿y cómo? 


Saber conlleva un poder, que el saber nos muestra la necesidad de actuar a la vez que nos 
permite actuar, por ejemplo, por un conocimiento técnico. Además, si no puedo actuar, no 
desearía verdaderamente conocer el problema, puesto que el espíritu es animado por un 
cierto número de mecanismos justificados que tienden a ocultar toda causa de dolor. Aun- 
que solo fuera por razones prácticas nos concentramos en aquello que podemos manejar, 
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como nos lo recomienda Epicteto'. Sin esto atraeríamos malestares que habríamos podido 
evitarnos. Del mismo modo el poder acarrea el saber, puesto que el poder hacer algo nos 
lleva sin duda a hacerlo y por lo tanto a conocerlo: cuanto más puedo hacer fácilmente, 
más hago, y cuanto más hago, más conozco lo que hago por el hecho de la acumulación de 
experiencia. Si ‘saber’ y ‘poder’ parecen ir a la par, ¿van realmente juntas? 


Distinguir para pensar 


Erraré humanum est, perseverare diabolicum est, nos dice el proverbio latino ¿De qué natu- 
raleza es la distinción entre lo que compete a lo humano, su imperfección y fragilidad y lo 
que corresponde a lo diabólico, es decir el mal en sí? Erraré significa equivocarse, también 
errar, ir de derecha a izquierda y de izquierda a derecha, sin saber muy bien a donde ir. 
Perseverar, es al contrario quedarse en una misma dirección, es continuar, actuar y mani- 
festar un poder de acción, y es en esta fijación en la continuidad de donde proviene el mal 
(L “enfer c “est lorsque on s ‘enferre) El infierno... es cuando uno se enreda (uno se pierde 
en sus propios engaños)...¿esto quiere decir que la perseverancia, a menudo considerada 
una cualidad, ligada a la valentía y a la tenacidad, sería también un defecto? Puesto que 
podemos actuar sin saber. Tenemos la posibilidad del ‘poder’ sin la del ‘saber’, pudiendo el 
‘poder’ ahorrarse el conocimiento, aunque sólo sea porque la voluntad sabe prescindir de 
las certezas objetivas. 


Para aclarar esta ambigúedad del concepto de perseverancia, podemos, llegados a este 
punto, ayudarnos de la intuición platónica expresada en el Político, que consiste en afirmar 
que toda cualidad es también un defecto, o por lo menos conlleva un defecto, lo que lleva a 
Platón a considerar que la ciudad debe ser gobernada por un conjunto de personas dotadas 
de cualidades diversas y opuestas o mejor todavía, especie de ideal inalcanzable, por un solo 
hombre casi un dios, animado simultáneamente de todas las cualidades. En este sentido, 
si errar es un defecto aceptable, la fijación definitiva en una manera de ser constituiría, 
al contrario, algo inaceptable. Lo que podríamos llamar crispación, rigidez o contractura, 
tendría que ver con el mal, con la patología. 


Cierta apertura de espíritu se hace recomendable, que prefiera el errar del pensamiento y 
que se equivoque mejor que paralizarse en cualquier postura. El pensamiento piensa, como 
la vida vive, y ese dinamismo es esencial tanto al pensamiento como a la vida. Pero... ¿de 
qué manera esta visión dinámica introduce una ruptura o al menos una fisura entre ‘Saber’ 
y “poder”? Antes de responder a esta cuestión precisa, veamos el problema más general 
planteado por la forma misma de la pregunta, su generalidad o su universalidad. ‘saber’ 
y ‘poder’ son dos conceptos distintos, que ciertamente no están desprovistos de conexión, 
como todo lo que tiene que ver con el ser, y a fortiori como todo lo que tiene que ver con lo 
humano y sus facultades, que sin embargo no son reductibles entre si. Como dice el adagio 
medieval -apreciado consejo- se trata de: “distinguir para comprender, con el fin de unir sin 
confundir”. En su defecto, como nos advierte Hegel, nos arriesgamos a caer en la “noche 
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en que todas las vacas son negras”. Henos aquí obligados a conceptualizar delimitando la 
naturaleza de los términos utilizados, estableciendo lo que ellos amparan o no, trabajo de 
conceptualización que nos obligará a problematizar la adecuación forjada conscientemente 
o no entre esos dos conceptos. En el presente caso, se trata de problematizar el fuerte nexo 
establecido entre ‘saber’ y ‘poder’. 


En este ejercicio reposa uno de los puntos importantes de nuestra práctica filosófica, lo que 
exigimos de nuestro consultante: conceptualizar no para fijar, sino para reabrir un intersticio 
de pensamiento largo tiempo ocultado o colmatado, con el fin de instaurar un espacio de 
respiración que permita errar escapando de lo definitivo. Sin conceptos, aunque no sean 
vigorosos, ningún problema puede surgir, ya que estamos faltos de apoyos. De modo que 
determinar, no para clausurar la reflexión, sino al contrario para abrirla, nutrir y perpe- 
tuarla. Hay aquí dos escollos. Por un lado, la tentación tradicional y clásica, recurrente en 
la enseñanza de la filosofía, que tiende a fijar los términos para fundar un sistema donde 
todo sea previsible y conocido, como lo haría un entomólogo que pincha seres vivos sobre 
corchos, desterrando lo imprevisible. Por otro lado, la tentación romántica y vulgar, para 
la cual todo va junto, todo puede ser dentro de todo y su contrario, ya que todo depende 
de las personas y de las circunstancias, especie de compota de pensamiento en la que una 
“gata no sería capaz de distinguir a sus crías”. Toda construcción necesita sus puntos de 
anclaje, toda arquitectura se fundamenta sobre contenciones, ninguna arquitectura puede 
pretender la indestructibilidad, ya que su fuerza y su permanencia no sabrían extenderse 
más allá de la capacidad de sus propios apoyos. Sólo queda ser conscientes de los límites 
y la fragilidad de esta construcción. 


Hacer emerger lo que está en juego 


Volvamos ahora al caso concreto de la relación entre ‘saber’ y ‘poder’. Después de haber 
establecido el nexo entre estos dos conceptos, veamos cómo pueden distinguirse, o mejor 
como pueden divergir. Es posible el conocimiento sin querer actuar o poder actuar. Esto 
puede ser porque algo nos retiene bajo la forma de obstáculo de naturaleza objetiva: rechazo 
del medio social, dificultad de la acción, consecuencias imprevisibles o peligrosas, etc., o 
subjetiva: aversión hacia el esfuerzo, miedo, falta de voluntad, etc. Del mismo modo, es 
posible actuar sin saber, igualmente por diversas razones subjetivas: precipitación, falta de 
juicio, deseo de complacer o de disgustar o de naturaleza objetiva; urgencia, necesidad, 
presión moral o social. Añadamos también, para llevar más allá la problemática, que esas 
divergencias pueden ser apreciadas de manera positiva o negativa. Ya que, si actuar sin saber 
puede ser calificado de inconsecuencia o inconsciencia, aunque también puede remitir a un 
acto de valentía: actuar por puro instinto moral sin dudar un segundo ni plantearse siquiera 
la viabilidad del acto. Del mismo modo, si bien el saber sin actuar puede remitirnos a una 
visión negativa: sentimiento de impotencia, indiferencia, egoísmo, etc., también puede 
remitirnos a una percepción positiva: contención, paciencia, estrategia, ... 
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Con todo y con eso, si el problema surge en el transcurso de una conversación filosófica, 
lo que nos compete no es volcar nuestra erudición sobre este tema o desplegar nuestros 
talentos dialécticos. Ciertamente esas diferentes articulaciones remitirían tanto a apuestas 
psicológicas que nos son familiares como a posturas filosóficas comunes, de las que la historia 
de la filosofía ha dado cuenta. Podremos pensar alternativamente en los autores que nos 
incitan a la prudencia, así como en los que preconizan las ventajas del riesgo, en aquellos 
para los que el saber prima sobre el poder y para los que el saber está al servicio del poder. 
En un primer momento no se trata de ahogar a nuestro invitado bajo el despliegue de las 
posibilidades; tampoco de resolver por él, haciendo declaración de nuestras propias elec- 
ciones personales, pretendidas como ejemplo de toda actitud o de todo comportamiento. Si 
bien ciertos invitados se mostrarían encantados de que les indicáramos la via ‘regia’ a seguir, 
otros se mostrarían indiferentes u hostiles por lo mismo. Nuestra función es comprender que 
esa relación entre ‘saber’ y ‘poder’ puede ser problematizada e invitar a nuestro huésped a 
adentrarse por ese camino, por ejemplo, porque ha mostrado cierta rigidez pronunciando 
la fatídica frase “los dos van juntos”. Cada vez que oigamos esas palabras, sintomáticas de 
una tentación fusionadora, debemos oír en ellas el síntoma de una connotación abusiva, en 
referencia al postulado socrático de que dos términos que no son idénticos son por natura- 
leza diferentes y se deben oponer de un cierto modo, aunque parezcan ir conjuntamente. 
Además, si prestamos atención a este fenómeno nos veremos sorprendidos con regularidad a 
cerca de la capacidad que tiene el espíritu humano de tomar como adquiridas adecuaciones 
totalmente exageradas. No tanto porque sean radicalmente absurdas o imposibles, si no por 
el simple hecho de que delimitan y reducen terriblemente un concepto dado, sobrecargándolo 
con un contenido reductor que manifiesta un cierto peso emocional, ralentizando o incluso 
imposibilitando la capacidad de pensar problemas diversos. 


Lo que nos interesa cuando aparezca este fenómeno es subrayarlo para que el sujeto le 
preste atención y se vea pensando. Sin embargo, no es del todo seguro que entonces éste 
perciba o reconozca un problema, puesto que la rigidez hace parte integrante de su léxico 
personal. “Saber es poder” repite sin cesar, puede que desde que en su infancia se la oyera 
repetir ‘machaconamente’ al abuelo, o puede que a través del tiempo se haya instaurado en 
él una penosa obligación ética que le obliga a actuar, aunque no sienta un deseo profundo 
de hacerlo. Peor aún, puede que le cueste mucho pasar a la acción, pero espera que repi- 
tiendo esta frase como un encantamiento o un exorcismo pueda un día llegar a cumplir lo 
que ahora le parece imposible. 


Las etapas del pensar 


En este punto el filósofo práctico podrá inventar diferentes hilos conductores o maneras 
de proceder para que la etapa de la problematización y de la conceptualización se lleve a 
cabo; la técnica particular -muy simple- que consiste en pedir de manera formal a nuestro 
invitado que intente este ejercicio, anunciándole el postulado según el cual en filosofía, 
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y en concreto en una práctica filosófica, toda proposición es a priori cuestionable: nada 
debería ser afirmado sin remitir a una alternativa o contradicción que planteará problema. 
Esto constituye un proceso artificial, totalmente distinto del funcionamiento cotidiano en 
el cual tenemos el derecho del mundo de establecer principios o postulados no negociables 
que señalizarían el camino de nuestra existencia y guiarían invariablemente pensamientos y 
acciones; por el momento, en la consulta, el trabajo consiste en examinar las posibilidades 
o vías de través, atisbadas o enunciadas como simples posibilidades. Lo que Kant definió 
como el modo problemático. 


A menudo, la tarea así definida no se desarrollará sin azoramiento. El primer grado, el 
supuesto más básico, será aquel en el que nuestro invitado no encuentra ninguna manera 
de cuestionar su proposición inicial. Intentaremos entonces varias preguntas que constitui- 
rán otros tantos ángulos que le permitan facilitarle esta tarea. Le pediremos que invente 
situaciones de tipo escolar, si no las encuentra se las propondremos, puede ser que durante 
una sesión no surja nada, lo que supone un cierto problema: identificamos un rechazo a 
ver, rechazo de la conciencia, de la imaginación y de la racionalidad, que podría hacernos 
dudar de la capacidad del invitado para filosofar. El grado siguiente es el del sujeto que 
produce ciertas propuestas de problematización, reconociendo (nosotros le plantearíamos 
la pregunta) que sus hipótesis son débiles, absurdas, confusas o poco creíbles. En este 
supuesto, está al menos comprometido con una andadura de pensamiento y tomará algo 
de conciencia de la rigidez de sus postulados. El tercer grado que queremos que consiga 
consiste en producir hipótesis fuertes, que pueda concebir como totalmente creíbles y por 
las que admita que lo que le parecía indiscutible es sujeto a la reflexión y a la deliberación, 
dando fe de este modo de un pensamiento que se libera. Puede que entonces le pidamos, o 
no, que tome una decisión, que se comprometa con un nuevo juicio; esto no es lo esencial: 
ya ha visto, ha aceptado ver y el pensamiento se ha vuelto a poner en marcha. 


Para sintetizar, digamos que, a través de esta andadura de cuestionamiento de conceptos 
específicos y reducidos, el sujeto tiene, en primer lugar, una toma de conciencia de sus 
propias rigideces, de sus propias cegueras. ¿Por qué no consigue examinar otras hipótesis? 
Esto le debe cuestionar. A continuación, para problematizar su pensamiento, ha tenido 
que producir nuevas ideas, y éstas a su vez han mejorado y dado sentido a sus hipótesis 
iniciales por el mismo hecho de contradecirlas. El sujeto pensante toma conciencia de sí 
mismo. Los contrarios se dan sentido mutuamente, nacen los unos de los otros, como dice 
Aristóteles, estructuran el ser y el pensamiento y regentan el mundo, según la intuición 
de Heráclito, y se intensifican mutuamente por el juego de la dialéctica, según Hegel. Así 
por este proceso, la apuesta ha aparecido, son específicas: pertenecen a su autor, son las 
suyas, aunque sean exponentes de antinomias muy clásicas del tipo “libertad y necesidad”, 
“objetivo y subjetivo”, “individual y social”, “moral y existencial”. Tantas antinomias que 
le permitirán comprender su propio discurso, su propia manera de ser; más allá de un 
simple problema intelectual, podrá reconocer los debates que a la vez animan y minan la 
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constitución de su singularidad. Por las elecciones que efectuará periódicamente -nosotros 
se las solicitaremos- alternando problematización y juicio, percibirá sus propios anclajes: 
esto no significa que deba cambiar su perspectiva particular, sino que tome conciencia. 
En este sentido, la palabra es la casa del ser, y no simplemente el intento de expresar de 
manera más o menos hábil y engañosa la verdad de nuestra existencia. Es en su propia 
estructura, en su capacidad de esquivar o responder ante exigencias, donde la palabra es 
verdad. Extrañamente, dice mejor las cosas en su forma que en su contenido; para ello hay 
que admitir que el pensamiento no excede de las palabras que utiliza, que se constriñe a 
esa finitud. La tentación será grande por parte del sujeto que dirá: “me he expresado mal” 
o “Lo que quería decir es que...”, entonces le aconsejaremos “escucha lo que has dicho”, 
“repite lo que has dicho”, ya que se trata más de hacerle entender su propio discurso que 
de pedirle que exprese lo que tiene ganas de expresar. Habrá incluso que mandarle a callar 
periódicamente, ya que las palabras llenan la boca e impiden hablar, hacen ruido e impiden 
pensar. No queramos decirlo todo, escuchemos algunas palabras, veamos lo que nos dicen, 
lo que no nos dicen, lo que rechazan, esconden. Todo es “decir”, si se sabe oír aquello que 
es dicho, entonces las palabras serán la realidad y no formarán la retórica. 


El diálogo interior 


A guisa de conclusión, y con el fin de responder a la observación que se nos hizo, intentemos 
resumir la problemática que nos ha parecido útil hacer emerger. Podría ser que las palabras 
no sean sino un intento de expresar nuestra existencia, y lo que nos interesa entonces para 
acceder a la comprensión del pensamiento singular es dejar sitio a la voluntad de expresión 
del individuo. Camino éste que, por lo demás y desde nuestro punto de vista, es muy carac- 
terístico de la práctica psicológica. O bien podría ser y aquí está nuestra apuesta: las palabras 
son la realidad de este pensamiento singular, constituyen esa existencia singular, y lo que 
nos preocupa ante todo es volver consciente al individuo de su lenguaje, contenido y de su 
forma. En el primer supuesto, consideramos que sabe lo que dice, basta dejar que se tome 
su tiempo para expresarse. En el segundo supuesto, el nuestro, partimos del principio de su 
inconsciencia e intentamos incitarle de manera artificial a ‘ver’ y ‘entender la realidad de su 
discurso y de su ser. En el primer caso, podrá después de una corta reflexión, rectificar lo 
que ha querido decir. Preferimos hacerle tomar conciencia de lo que dice, y accesoriamen- 
te podría rectificar, sólo si toma conciencia de lo que entra en juego en esa rectificación; 
nuestra tarea no es ni hacer que se exprese, ni corregir lo que dice, sino, obligarle a que 
se vea a sí mismo objetivando las presiones y limitaciones de su pensamiento, sus puntos 
ciegos, sus contradicciones y dogmatismos relativamente inconscientes. Para ello, el trabajo 
sobre el habla, las simples palabras, pocas palabras, nos parece necesario e indispensable. 
No se trata en absoluto de retórica, de probar nada, sino; como en el caso de la mayéutica 
socrática, de entrever la realidad de nuestro discurso, sus implicaciones y consecuencias, 
trabajando directamente lo que constituye nuestro ser. Se trata de pensar lo que decimos 
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más que decir lo que pensamos. Total, libertad, después, para nuestro consultante en lo 
que siga a esa toma de conciencia: esto ya no entra tanto en nuestra responsabilidad; es así 
como a veces el trabajo de una sesión se realizará alrededor de una apuesta que encubre 
la relación entre dos simples palabras, las dos portadoras -en su propia naturaleza y en su 
nexo de unión- de una realidad sustancial y tirante. Del mismo modo, consideramos haber 
cumplido con nuestra tarea de filósofo introduciendo a nuestro visitante en un trabajo 
ajustado, iniciándole en un método que le podría permitir pensar por sí mismo; porque 
habrá aprendido a no perpetuar un discurso sin fin y a escucharse mejor a sí mismo para 
habituarse al diálogo interior que para Platón define el pensamiento. 
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Nuestra cultura popular 


Our popular culture 


Andrés Ortiz-Osés?” 
Docente Universidad de Deusto-Bilbao y Zaragoza, España 


ay una cultura culta o cultista y hay una cultura popular; no inculta sino cultiva- 

da. Los que hemos estudiado en la ciudad y somos de pueblo tenemos una mayor 

comezón por lo popular, puesto que nos ha servido como troquelado infantil. La 
cultura culta se eleva hasta las alturas de la abstracción, la cultura popular se enraiza 
hasta el fondo de la concepción profunda de las cosas. Nunca olvidaré la filosofía de cierto 
desengaño vital de signo barroco y gracianesco (propio de B. Gracián), que mamé en mi 
pueblo simbólicamente. 


El caso es que nuestra cultura popular arraiga en nuestro inconsciente colectivo, tal es el 
caso paradigmático entre nosotros del flamenco y sus variantes y variaciones. En el caso 
del fenómeno Rosalía asistimos a una versión popular trufada de urbana, una mezcla ex- 
plosiva capaz de trasformar una canción ligera -Me quedo contigo- en un himno al amor 
y en una obra de arte, diáfana y grave. El arte imparable de nuestra joven cantante radica 
en acentuar la ambigiiedad del amor y su profunda melancolía. En la canción mencionada 
nuestra artista celebra la felicidad de su amor dolientemente. 


El final y comienzo del año han sido absorbidos folclóricamente por una historia de amor 
que ha acaparado todos los medios: la separación entre María Teresa Campos y Edmundo 
Arrocet, la dama de la comunicación y el comediante sudamericano, tras seis años de mutua 
compañía intermitente. Parece tratarse de una relación prototípica entre la enamorada y 
su amado, cuyas gracias ríe y sonríe. Es un amor provecto acompañado de humor, amor y 
humor, hasta que el humor se agría y el amor se enfría. Lo intrigante del caso es que ambos 
manifiestan seguir queriéndose a su modo, en medio de la disputa y la separación. 


Esto último revela que el amor pervive incluso a través del desamor (por desgracia a veces 
ocurre lo contrario), hasta el punto de que en el tango Nostalgias se brinda también por 
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los fracasos del amor. Estamos ante un amor de nostalgias nacido al calor del famoso 
programa de M.* Teresa Campos (Qué tiempo tan feliz), cuyo nostálgico tema musical fuera 
cantado por Mary Hopkin y Matt Monro seductoramente. Esta canción recuerda los sueños 
de juventud esfumados, de los cuales quedan empero algunas notas musicales vibrando y 
danzando en el aire. 


Porque en el amor, incluso en el que parece irse consumido, siempre quedan algunos 
acordes musicales imperecederos en medio del desacuerdo literal. Por eso nuestra dama 
de la comunicación es capaz de entonar el bolero “La distancia” en plena crisis o distancia 
amorosa, cuya letra reafirma lo inolvidable de toda querencia. Como decía el antiguo 
escritor latino Publio Sirio, una amistad que termina nunca había comenzado, lo cual vale 
obviamente para todo auténtico amor, como ha refrendado el filósofo Fernando Savater en 
sus últimas confesiones. O el amor como presente eterno y extático, aunque no estático, 
sino dinámico y ondulante. 


Hay una cultura popular que nos enseña mucho, al margen de la alcahuetería que suele 
conllevar como un lastre. El literato G. García Márquez valoraba las canciones populares 
de José Luis Perales, así su canción “Pensando en ti” en la que expresa la ambivalencia del 
sentimiento amoroso sutilmente. Por su parte, nuestro eximio tenor Miguel Fleta comenzó 
y en cierto sentido concluyó como jotero popular excepcional. En definitiva, la auténtica 
cultura popular trataría de dignificar el amor a través de una música que supera y supura 
su dificultad. Ser amado no siempre es posible, amar lo es siempre. 
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Ejecución macabra 


Victor Bravo Mendoza% 
Escritor y poeta 


i, así ocurrió. Sí, fue siete años después de la matanza que ordenara el teniente Jerfo. 

Desde entonces, en la entrada única y polvorienta del pueblo, funcionaba ese retén. Sí, 

era el camión de Benito Upaima. Sólo pasaba agua y alimentos en ese camión, previa 
autorización del comandante Aquitino, claro. Si, Benito Upaima era el dueño. Si, todavía 
vivía en mí, esa afición por las perlas. En todos nosotros existía esa afición. Por eso, cada 
año y para la misma fecha regresábamos al mismo sitio donde se sucedieron los hechos. 
No, ese día no fue en el camión de Benito. Ese día llegó un viaje diferente. Eran músicos y 
cantores de jayechi. Llegaron, para que cesara la violencia, a rendirle culto a kashi. Si, así 
fue. Terminada la requisa, el comandante Aquitino lanzó cinco limones al aire, desenfundó 
el revólver y a tiros los hizo añicos. 


Mientras yo permanezca en este retén, a Solopúm no entra nadie; menos a rendirle cere- 
monia a una luna pendeja dijo. 


Después ordenó decomisar los instrumentos de música y efectuado el decomiso, obligó al 
chofer dar arranque al vehículo. 


Aesos ‘cabritones’ de Solopúm hay que dejarlos morir de puro aburrimiento gritó, soltando 
grandes risotadas. 


Y como otra exhibición de triunfo, en un trupillo, que frente al retén mostraba su intrincado 
ramaje, ordenó amarrar los instrumentos de los músicos tristes, de tristezas inevitables 
por lo ocurrido. Sí, supongo que cuando el día en su última hornada había robado el rojo 
fulgor de las iguarayas para depositarlo allá donde un sol grande se ahogaba entre olas, los 
nativos de Solopúm, alimentaban un coraje que exhalaba negras venganzas. En la noche 
ocurrió el hecho. El comandante y los Agentes del Orden al servicio del Gobierno Central, 
asistieron a una ejecución macabra. Un agudo jayechi, acompañado por filosos sonidos de 
talirai, tüurumpa, totoroyoi, maassi, wawai y kaasha, retumbaba en los oídos de los Agentes 
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del Orden. Era como si las soledades de los arenales de olvido de Solopúm, se levantaran 
de sus silentes solemnidades para ejecutar con el viento, en forma de céreas figuras y 
desde el intrincado ramaje del trupillo, aquella macabra ejecución musical. Al amanecer, 
el comandante Aquitino y sus agentes fueron cubiertos con cueros de cabritos por Benito 
Upaima. Los encontró desnudos y contorsionados, como si hubieran bailado una yonna de 
epiléptica locura. Sí, estoy tan seguro, como si todo hubiera ocurrido hoy. Yo fui uno de los 
ejecutantes de aquellos instrumentos, víctima de la matanza que el comandante Aquitino 
ordenara para quedarse con nuestro cargamento de perlas. Los amadises, también están 
enterrados en este mismo cementerio, ¿sabes? Sus tumbas son esas dos donde permanecían 
unos pocillos de peltre con agua. Los dejaba sobre las tumbas la Cándida Érendira por orden 
de la Abuela desalmada para que los amadises calmaran su sed. La abuela siempre le estaba 
dando órdenes, y Érendira, respondiéndole: “Sí, abuela”. 


“Antes de acostarte fijate que todo quede en perfecto orden, las cosas sufren mucho cuando 
no se las pone a dormir en sus puestos.” 


“Sí, abuela.” 


“Y si vienen los amadises avisales que no entren dijo la abuela, que las gavillas de Porfirio 
Galán los están esperando para matarlos.” 


Hasta que murieron los amadises. No. Amadís padre, murió de fiebre. A Amadís hijo, lo 
maté yo mismo; a puñaladas. 
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Gabriel García Márquez y José Prudencio Aguilar: 
título de dignidad al honor guajiro 


Victor Bravo Mendoza? 
Escritor y poeta 


ntes de brindarle un título de dignidad al honor guajiro, manifestado al pundonor 
de José Prudencio Aguilar por nuestro Premio Nobel Gabriel García Márquez, en 
u obra de ficción: Cien años de soledad, y en la realidad, en: Vivir para contarla, 
permítaseme dilucidar de forma breve sobre esa palabra casi olvidada en nuestra lengua 
cotidiana, virgen y viva, como símbolo en el actuar. Honor: «en su origen, la palabra 'ho- 
nor (en latín: honos) designaba una divinidad que representaba el coraje en la guerra». 
Y, precisamente, por el coraje, el honor es sentimiento antes que pensamiento. De allí, por 
ejemplo, nace la fidelidad del honor en la palabra empefiada. También nace la esperanza 
que encarna la razón y la justicia. Entonces, ¿qué sentimientos afloraron en las almas de 
Gabriel García Márquez y José Prudencio Aguilar, dos hombres de estirpe guajira, cuando 
se encontraron por primera vez?, ¿qué fidelidad ofrendaron en su palabra dada?, ¿qué 
esperanza de razón y justicia encarnaron para sus vidas? Veamos como configura García 
Márquez, en su memoria una respuesta para tantos interrogantes: 


«La realidad se configura sólo en la memoria». Esta frase de Marcel Proust nos remite, pre- 
cisamente, a las memorias de Gabriel García Márquez: Vivir para contarla, donde nuestro 
Nobel configura la realidad del homenaje que en ficción le rindiera a José Prudencio Aguilar, 
nombrándolo en Cien años de soledad, como Prudencio Aguilar, además de ponerlo en la 
dignidad de ser rival de José Arcadio Buendía (p. 23). José Prudencio Aguilar, un guajiro como 
el que más, estaba entre «toda la gente que» un día le presentaran a Gabriel García Márquez, 
en las correrías que realizara con Rafael Escalona por los pueblos de la provincia de Padilla. 


Estábamos tomando una cerveza helada en la única cantina del pueblo cuando se acercó 
a nuestra mesa un hombre que parecía un árbol, con polainas de montar y al cinto un 
revólver de guerra. Rafael Escalona nos presentó, y él se quedó mirándome a los ojos 
con mi mano en la suya. 
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-¿Tiene algo que ver con el coronel Nicolás Márquez? -me pregunto. 
-Soy su nieto -le dije. 
-Entonces -dijo él-, su abuelo mató a mi abuelo. 


Es decir, era el nieto de Medardo Pacheco, el hombre que mi abuelo había matado en 
franca lid. No me dio tiempo de asustarme, porque lo dijo de un modo muy cálido, 
como si también ésa fuera una manera de ser parientes. Estuvimos de parranda con él 
durante tres días y tres noches en su camión de doble fondo, bebiendo brandy caliente 
y comiendo sancocho de chivo en memoria de los abuelos muertos. Pasaron varios 
días antes que me confesara la verdad: se había puesto de acuerdo con Escalona para 
asustarme, pero no tuvo corazón para seguir las bromas de los abuelos muertos. En 
realidad, se llamaba José Prudencio Aguilar, y era un contrabandista de oficio, derecho 
y de buen corazón. En homenaje suyo, para no ser menos, bauticé con su nombre al 
rival que José Arcadio Buendía mató con una lanza en la gallera de Cien años de soledad 
(Vivir para contarla, p. 499). 


José Prudencio Aguilar debió ser de temperamento afable, abierto y desinteresado. De 
impulsos nobles y muy alegre. Debía estar inclinado a realizar grandes proyectos, aunque 
no emprendiera nada de lo que no se sintiera capaz, porque era dueño de sus pasiones y 
sus deseos. También debió ser un hombre de temple, duefio de un inmenso coraje, de los 
que obran con la justicia y la razón. Por eso, en aquella lejana ocasión, al conocer al nieto 
del coronel que había dado muerte a su abuelo, no dejó germinar en su ser la pasión de la 
venganza. Nadie puede heredar la culpa de una muerte ocurrida «en franca lid». Gabriel 
García Márquez también fue generoso con José Prudencio Aguilar, inmortalizándolo con 
su nombre en la realidad escrita de sus memorias. Así son y, sólo de esa manera, obran los 
hombres generosos (la generosidad le alimenta sus voluntades, su libre albedrío), avivados 
por el recato y la esperanza que dignifica la vida a través del honor. 
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Amores inciertos hechos canciones 


Gustavo Múnera Bohórquez?” 
Articulista de Prensa y Fotografía 


“El amor todo lo sufre, todo lo cree, 
todo lo espera, todo lo soporta” 
TA " Corintios, 13:4-7 





Caricatura de Gustavo Münera 


ay amores que no son lo que parecen, o sencillamente no son amores ni cosa cer- 
cana. Otros, son amores distintos. Amores de verdad, incomparables, encontrados, 
categóricos, ni raros ni especiales, solo amores. Porque intimidad con explicación 
tampoco es amor. Ni el corazón ni el sentido comün gozan de razones para remediar este 
enigma. Lo que se siente, es brutal, inefable. El bolero tendió los puentes entre los senti- 
mientos y la realidad. Sin preguntarle a nadie, porque desde un principio este género musical 
subvirtió los sentimientos; como nunca antes hombres y mujeres compusieron canciones de 
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tú a tú y las cantaron en pie de igualdad e hizo que unos y otros se acariciaran con frotes 
y susurros como no se había visto. Permitió que los sexos se expresaran socialmente más 
allá de lo convencional. 


De esas canciones que hablan de un supuesto amor que bien se puede cantar en arreglo 
de bolero está “Y cómo es él” del español José Luis Perales Morillas, dedicada a nadie; 
compuesta por encargo para que la interpretara Julio Iglesias. Ante el éxito de la canción 
se inició un sartal de mitos tratando de adivinar a quién iba dirigida esa letra tan diciente. 
Se afirmó que era una trova para su propia hija que despuntando a la adolescencia ya tenía 
novio; solo que, para entonces María, una, de los dos hijos de Perales, contaba con tres años 
de edad. Por si fuera poca la confusión y el morbo, Iglesias atravesaba líos matrimoniales 
para la época de haberse compuesto esa canción, que es enfática cuando sugiere: 


Arréglate mujer se te hace tarde 
y llévate el paraguas por si llueve 
él te estará esperando para amarte 

y yo estaré celoso de perderte 


Las revistas del corazón hilvanaron que, si la canción fue hecha para que la cantara el 
madrileño en trance de separación de Isabel Preysler, era porque algo había de por medio. 
Nada de eso. La canción era impersonal. Tanto, que ni el mismo Perales la quería grabar y 
cedió por la insistencia de su disquera al creer que sería un logro rotundo. 


Tras el bolero también se esconden canciones que sugieren una tórrida pasión sexual, 
que en realidad es otra cosa. Tal es el caso de “Te quiero dijiste”, de la mexicana María 
Grever. También conocida como “Muñequita linda”, para personas poco avisadas de las 
intimidades de ciertas composiciones se trataría de un tema de amor sensual, en especial 
cuando dice: 


Y sentí en mi pecho 
un fuerte latido, 
después un suspiro 
y luego el chasquido 
de un beso febril 


Sin embargo, el misterio de a quién se dirigía semejante ternura lo declara María de la 
Portilla Torres, María Grever por su matrimonio con el estadounidense León Grever, cuando 
se refiere al objeto de su amor como “muñequita linda; de cabellos de oro”. Entonces es 
evidente que se trata de una mujer, su hija. 


Al decir del musicólogo Cristóbal Díaz Ayala, el amor y el desamor tienen muchas versiones 
musicales. De hecho, boleros de despecho abundan. Anota que este último sentimiento de 
dolor y venganza ha originado versos terribles como los que se aprecian en el bolero-son 
de Ignacio Piñeiro, “Sobre una tumba rumba”: 
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Enterrador, te suplico que por mi bien cantes mucho 
al recibir los despojos de la que fue mis amores 
y en el lugar que reposa en vez de lucidas flores 
siembra una mata de abrojos para no olvidar quién era 


“No la llores, no la llores/que fue la gran bandolera/enterrador no la llores”, impreca el 
creador del Septeto Nacional para epitafio de la finada. Más desamor, difícil. 


Mientras tanto, unos amores ciertos, afirmaciones verosímiles, aunque falsas han tratado 
de tergiversarlos. El canto habla de un desgarramiento por lo ineluctable. De ello se ocupa 
“El reloj” de Roberto Cantoral, canción compuesta en 1956 en la ribera del Potomac, en 
Washington, D.C., tras un amorío que no debía trascender por fugaz. Sin embargo, esa 
cascada de pasión originó este gran bolero. La novia de la ocasión debía partir la mañana 
siguiente sin alternativa. No obstante, algunos han dicho con tesón infundado que la obra 
fue producto de una grave enfermedad de la esposa de Cantoral y se temía que no superaría 
viva esa madrugada irreal. Fue distinta la razón de su angustia, por lo que cantó “Detén 
el tiempo en tus manos/has esta noche perpetua/para que nunca se vaya de mi/para que 
nunca amanezca”. Esa misma noche compuso “La barca”. Estaba transido de aflicción. 


Pocos modos musicales pueden alardear de haberse prestado sin límites ni pudores fingidos 
para exaltar el amor homosexual. Bien como intérpretes, desde tenores spintos como el 
mexicano Nicolás Urcelay, quien con gran acierto interpretó temas del cancionero azteca 
como Júrame de María Grever, logrando una de las versiones más equilibradas para una 
voz lírica; hasta tenores ligeros como el venezolano Alfredo Sánchez Luna, Alfredo Sadel. 
Este cantante revistió de dramatismo boleros como “Arráncame la vida”, “Flores negras” 
y, sobre todo, Escríbeme” bolero hecho con ira de liberación, creado en 1953 estando su 
autor, Guillermo Castillo Bustamante, preso de la dictadura de Marcos Pérez Jiménez dada 
su militancia en el partido Acción Democrática. Sadel, a modo de denuncia lo cantó en vivo 


con valentía en la televisión de su país exponiéndose a la furia del dictador. 


En la composición de boleros por homosexuales se aprecia cuánta sensibilidad existe en las 
personas de dicha condición. Escándalo, bolero que mucho se ha escuchado en la versión de 
Javier Solís, del mexicano español Rafael Cárdenas -música de Rubén Fuentes- es producto 
de un amor interrumpido. Sentimientos que debían esconderse por temor al rechazo social. 


Porque tu amor es mi espina por las cuatro esquinas hablan de los dos 
que es un escándalo dicen y hasta me maldicen por darte mi amor 
no hagas caso de la gente sigue la corriente y quiéreme más 
con eso tengo bastante sin ver qué dirán 


Agrega para mayores veras que “si esto es escandaloso es más vergonzoso no saber amar”. 
Reafirma de esa manera el autor su derecho a amar y ser amado como cualquiera. Este 
bolero es de significación similar a otro del mismo creador “Que murmuren”. 
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De otra parte, el cubano Francisco Manuel Ramón Dionisio Domínguez Radeón, Frank 
Domínguez, pianista y cocreador del feeling, aportó al mundo una de los más bellos recor- 
datorios del amor entre similares, cuando en “Tú me acostumbraste”, sentenció: 


Sutil llegaste a mí como una tentación 
llenando de ansiedad mi corazón. 
Yo no comprendía cómo se quería 
en tu mundo raro y por ti aprendí. 
Por eso me pregunto al ver que me olvidaste 
por qué no me enseñaste cómo se vive sin ti 


Elegante, le recuerda a su ex-pareja que para su mal de todos modos le tendrá presente 
cuando no tenga más en qué gastar su olvido. La indudable calidad musical hizo de Frank 
Domínguez un asiduo de los afamados sitios de diversión el bar Océano y del cabaret Sans 
Sousi en La Habana de los años cuarenta cuando apenas florecía como artista. 


Si las anteriores canciones son por derecho propio testamentos escritos sobre piedra de 
que el amor distinto, igual puede alcanzar cimas sublimes (y más simétricas, por lo general 
carecen de asignación de los roles hombre-mujer), falta ver lo que produjo otro pianista 
cubano, Nilo Menéndez Barnet, radicado desde su juventud en Estados Unidos. Su aporta- 
ción fue “Aquellos ojos verdes”, el primer bolero internacional de Cuba (1929) hecho con 
arreglos de jazz. 


Aquellos ojos verdes, 
de mirada serena, 
dejaron en mi alma, 
eterna sed de amar, 


anhelos de caricias, 

de besos y ternuras, 
de todas las dulzuras, 

que sabían brindar 


Relata el autor que se la dedicó a la cantante cubana Concepción Conchita Utrera’, hermana 
del tenor Adolfo Utrera y quien en calidad de letrista arregló los versos de “Aquellos ojos 
verdes” ante petición del tecladista matancero. Ni el tiempo pudo desmentir que en realidad 
el objeto compulsivo de esos anhelos de caricias fue un compatriota de ojos esmeralda del 
que estaba separado por las distancias enormes entre algunas ciudades de Estados Unidos 
en ese entonces. 


Desde luego el bolero del amor insuperable aún no se ha escrito y cuando así sea, cantará 
atodos los amores, en especial a aquellos que sobreviven a sus protagonistas. Sentimientos 
trascendentes en el tiempo como el que le profesara el pelotero Joe DiMaggio a Marilyn 
Monroe. Ya siendo su ex, dispuso que a su cargo siempre hubiese rosas en la tumba de 
Norma Jean Baker. Recalcó que fuese siempre y de eso hablará el bolero del amor perfecto 
cuando se escriba. 
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Pescadores orilleros 


Vicenta Maria Siosi Pino”! 
Escritora y literata 


n Buenavista los wayuu viven exclusivamente de la pesca y como sus antepasados 

usan cayucos de madera impulsados por remos. Son los pescadores ‘orilleros’ porque 

no van a alta mar, su zona de labor es una ensenada desabrigada que ellos llaman 
laguna de Buenavista. 


“En la comunidad hay cuatro cayucos que no descansan”, dice Juan José Epinayu, un estu- 
diante del Programa de Derecho de la Universidad de La Guajira y quien, para recibir las 
clases, debe caminar los ocho kilómetros que separan la ranchería de Riohacha. 


Un bote sale a las siete de la noche y regresa a las once de la mañana del siguiente día. En la 
canoa van tres o cuatro personas que se distribuyen en partes iguales el pescado capturado 
y como todos son familia en este poblado, enseguida en el mismo cayuco, otros parientes 
se adentran al mar a buscar su sustento, con la esperanza de que si queda algo puedan 
venderlo en Riohacha y comprar arroz, maíz y café, 


“Los peces han disminuido, ahora nos toca entrar al mar hasta tres veces para traer algo a 
casa”, dice un anciano de piel curtida. 


En la ensenada llamada en lengua nativa watchua, también atrapan camarones a finales 
de mayo y las dos primeras semanas de junio. En esta época llegan indígenas de Koucepo, 
Chibolo, Perrouria, Mazanataka, La Raya, Chispana, Perraca, a recoger los crustáceos. 


“Watchuaes una bendición de Dios, por años nos ha dado comida -sigue diciendo Juan José- 
en noviembre y diciembre recogemos caracoles, vamos a las cinco de la mañana cuando el 
mar está quieto y se ve el fondo”. 





71 Comunicadora social, Universidad de La Sabana. Especialista en Planificación del Desarrollo Regional, Universidad Jorge 
Tadeo Lozano, Bogotá. Maestrante en escritura creativa. Universidad nacional de Colombia. 
Wayuu del clan Apshana. Ganadora del Premio Nacional de Literatura Infantil otorgado por Comfamiliar del Atlántico, 
profesora universitaria, libretista y documentalista de investigación fílmica como “Origen y fuerza del matrimonio wayuu” 
y “Fiesta de los emborrachadores de Riohacha”, ganadora de la Beca Nacional de Colcultura (1995). 
Autora de cuentos infantiles como: Pedacito de tierra bonita, Esa horrible costumbre de alejarme de ti, El honroso ve- 
ricueto de mi linaje, El dulce corazón de los piel cobriza, Juegos de niños wayuu, Danza de tortugas en el mar, Cerezas 
en verano, La señora iguana, ...Sus cuentos han sido traducidos a varias lenguas, como danés, francés e inglés. 
Email: apshana@hotmail.com 
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Los hombres en Buenavista tienen brazos fuertes por las largas horas de remo que deben 
soportar. Ellos quisieran botes con motor fuera de borda para ir mar adentro, a los grandes 
peces, nadie, hasta ahora, los ha apoyado realmente. 


En Buenavista los cayucos los hace José Victor Sijona. Él compra un buen tronco en Riohacha 
y lo lleva a su rancho. Con paciencia lo va ahuecando y modelando. Ese será el medio para 
conseguir el alimento del clan. 


Esta ranchería la habitan cerca de 300 personas, toman agua salobre de un molino de 
viento y todos los varones grandes y chicos conocen el arte de la pesca. Cuando van al mar 
llevan una botella de chicha, un suéter manga larga para el frío, el chinchorro de nylon, la 
atarraya y nada más. 


Buenavista está al lado de la Estación Riohacha un pozo de gas natural y a pocos metros 
del hotel Wayira cuyas luces se ven de noche como una llamarada gigantesca. Su nombre 
en lengua nativa es Coushatloülia, que significa la tierra del árbol del jovito. 


Pese a su cercanía con la capital de La Guajira, todos los días, como sus ancestros, los 
pescadores orilleros, siguen remando con todas sus fuerzas para poder comer y continuar 
viviendo en esta tierra que limita con el cielo y con el mar. 


El mar me espera 


Uteton despide a su papá en la playa, sabe que la gaviota que revolotea en lo alto lo guiará 
a los bancos de peces. Su papá es fuerte, no lleva agua ni pan, ni flotador ni brújula, solo 
carga su vieja atarraya, el arpón, dos remos, una palanca y la vela de tela que reparó el día 
anterior. Para el frío de la noche se cubrirá con su cobija de lona. 


Apenas cumpla 10 años Uteton irá a pescar con su papá. Lo ayudará a achicar: con un 
pote botará el agua que se filtra por el roto que está en el fondo del cayuco. Uteton será 
apaalanchi como sus antepasados. Aprenderá a escuchar los peces bajo el agua, cazará el 
poderoso mero guasa y las mantarrayas voladoras. Por ahora, volverá al amanecer, para 
escamar los peces que su mamá venderá en el mercado y mañana, tampoco irá al colegio 
porque su vida es el mar. 


Cuento tomado del libro Cerezas en verano, 
editado por la Universidad del Valle en 2017. 
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Aca cacao MULT HL ILL 


torneo 


Alexander Cerón Samboni. Estudios de una filosofía intercultural en la propuesta de Raúl 
Fornet-Betancourt. Ed. Nova Harmonia, Impresión Samava, Colombia, 2011, 136pp. 


PUULA AULAEN AASENS 


Prólogo 


El pensador cubano Raúl Fornet-Betancourt 
reside en Alemania desde 1972; su libro 
Transformación Intercultural de la Filo- 
sofía (2001), lo convirtió en uno de los 
filósofos latinoamericanos más relevantes 
del momento. 


Entre los factores sobresalientes para que 
se diera semejante impacto están: el genio 
expositivo del autor, capaz de desarrollar a 
lo largo de cuatrocientas páginas, sin perder 
el aliento y con ritmo siempre sostenido un 
discurso tan denso como estimulante; su 
capacidad para reorganizar y elevar el plano 
de la reflexión y de la crítica en un amplio 
cuerpo de consideraciones dispersas en el 
diálogo intercultural capaz de participar en 
los discursos públicos, en el fondo de sobre- 
entendidos sobre lo que él mismo denomina 
su programa transformación intercultural de 
la filosofía; su riqueza y maestría arquitec- 
tónica con que erige un marco de una rara 
consistencia y elegancia, considerablemente 
complejo y, con todo, reducible a un núcleo 
de ideas que lo ubican como uno de los in- 
telectuales más sobresalientes de la filosofía 
de la liberación aún con vida. 


La obra de Raúl Fornet-Betancourt es de re- 
levancia tal, que se destaca entre otras las de 
Enrique Dussel, Arturo Ardao, Andrés Roig, 
Juan C. Escannone y Luis Villoro especial- 
mente, fructífero después de las décadas del 
ochenta en medio de grandes propulsores 
de la filosofía de la liberación, revitalizando 


a 


debates de filósofos latinoamericanos de 
antaño: Augusto Salazar Bondy y Leopoldo 
Zea, en 1969 y 1970. 


Dicha obra inicia en 1992 con Estudios de 
filosofía Latinoamericana, a los dos años 
aparece su célebre libro Filosofía Intercul- 
tural, un año anterior a la publicación de 
la célebre obra Liberalismo político (1993) 
de John Rawls, aunque se encuentre este 
último ubicado desde el lado universalista. 


La propuesta de Fornet-Betancourt se puede 
dividir en cuatro etapas, la primera y segun- 
da se toma con su producción intelectual 
(1992); la tercera y cuarta son recogidas 
con su magistral obra “Transformación 
Intercultural de la filosofía” (2001) en la 
que se dedica a recoger un gran número 
de artículos ulteriores, por cierto, es donde 
incluye a modo de primera parte su libro 
Filosofía Intercultural (1994), es decir, son 
las mismas primeras ciento sesenta páginas 
en ambas producciones. Este trabajo se debe 
leer teniendo en cuenta otras producciones 
como Crítica intercultural de la filosofía 
latinoamericana actual (2004) y Supuestos 
límites y alcances de la filosofía intercultural 
(2003) e Interculturalidad y religión. Para 
una Lectura intercultural de la crisis actual 
del cristianismo (2007) y, el artículo “De la 
significación de la filosofía latinoamerica- 
na para la superación del eurocentrismo” 
(2010), que se publica en este libro. 


Todo el constructo presentado en la terce- 
ra etapa de Raúl Fornet-Betancourt está 
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enmarcado dentro de la pretensión de llevar al 
ámbito de la reflexión sobre la filosofía inter- 
cultural, tratando en el fondo de dar respuesta 
al siguiente interrogante: ¿cómo es posible es- 
tablecer un diálogo intercultural de la filosofía 
para una vida en común, conscientes de las 
diferencias que encarna cada cultura y dada la 
carencia de un estilo de filosofar que favorezca 
ala cultura del diálogo e intercambio, lo cual, 
se refleja en la filosofía de la liberación como 
expresión más contemporánea de la filosofía 
latinoamericana? 


Entonces, la filosofía transformada como 
intercultural, en lugar de acudir a una 
filosofía eminentemente monocultural -de 
donde brota una racionalidad hegemónica-, 
se sustenta sobre un quehacer filosófico 
como proceso polifónico. La filosofía inter- 
cultural en lugar de acudir a presupuestos 
euro-céntricos, propone potenciar una 
razón inter discursiva en el nuevo filosofar. 
Cambia esa filosofía que se identifica con 
las perspectivas europeas, por una transfi- 
guración de la filosofía como intercultural e 
interdisciplinar. Frente a aquella que acude 
a reflexiones descontextualizadas de tinte 
universal, nos propone una nueva filosofía 
que brote de lo inédito. 


Dicho programa lo constituyen tres momen- 
tos: El primero es una relectura crítica del 
pensamiento iberoamericano; el segundo es 
el de reaprender a pensar, donde subyace la 
reubicación cultural en el que se supera el 
horizonte de pensamiento monocultural. 
En este momento, se hace una desocciden- 
talización conceptual, lo cual, implica una 
relectura de la historia de las ideas y la pre- 
ponderancia ya no sólo en el texto escrito, 
sino en las tradiciones orales. 
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El tercero, es el desarrollo de filosofías pro- 
posicionales. Aquí se puede ver el esfuerzo 
de desarrollar estas filosofías, lo cual, no 
privilegia ningún sistema conceptual, por- 
que es conocedora que un saber completo 
se consigue en la experiencia de la inter- 
trans-culturación. 


Se entiende por transformación intercultural 
de la filosofía la práctica de un filosofar 
que, estando a la altura de las exigencias 
reales del diálogo de las culturas, rehace la 
filosofía en todas sus dimensiones. Frente a 
las exigencias reales del diálogo de las cultu- 
ras, exige que la tarea de la transformación 
intercultural de la filosofía sea más colorida, 
pluricromática, pluriforme y plurivisional. 
De esta manera, la filosofía en la perspectiva 
de Fornet-Betancourt queda transformada 
dándole cierto matiz intercultural, aunque 
en la realización del diálogo vea una tarea 
bastante espesa para su realización, sustento 
que dicho diálogo adolece de varios obstá- 
culos para que siga su camino apoyándose 
en Raimon Panikkar. 


Partiendo de lo expuesto, el objetivo central 
en las líneas que siguen es responder a la 
pregunta: ¿cuál es la propuesta de Raúl 
Fornet-Betancourt para una transformación 
intercultural de la filosofía, en sus etapas de 
su pensamiento? 


Para tratar de responder tal interrogante, se 
ha dividido este libro en dos partes. 


La primera, comienza con una disertación 
del profesor Raúl Fornet-Betancourt colo- 
cando el acento en que la filosofía latinoa- 
mericana vista como contextual y liberadora 
supera al eurocentrismo, logrando que la 
reflexión filosófica eche sus raíces tanto en 


la realidad histórica como en la tradición 
cultural. 


En la segunda, el profesor Alexander Cerón 
Samboni, primero muestra la problemática 
que entabla Fornet-Betancourt entorno a 
la filosofía latinoamericana y la intercultu- 
ralidad para, posteriormente, resaltar los 
problemas más relevantes de su propuesta, 
mediante la trayectoria intelectual, la cual 
se desarrollará en el primer capítulo. 


El Segundo capítulo se centra en el expli- 
citación de las cuestiones teóricas previas, 
donde Fornet-Betancourt muestra el paso 
de un modelo filosófico monocultural a 
otro que sería intercultural. De tal suerte, 
se expone el giro de la filosofía que va desde 
la filosofía de la liberación como expresión 
más viva de la filosofía latinoamericana a 
la intercultural. 


PE E E LLL 


El tercer capítulo debe ser leído a modo de 
síntesis, se trata de lo que Fornet-Betancourt 
muestra en la tercera etapa de su propuesta, 
que aborda la transformación intercultural 
de la filosofía, sus limitaciones y aportes. 


Queda claro, entonces, que se intenta 
una primera contribución necesitada de 
escasos desarrollos sobre la obra de Fornet- 
Betancourt en Colombia. Su pertinencia en 
la actualidad, en materia de pensamiento 
latinoamericano de lo propuesto por el autor 
notoria. Con todo, quizá, pueda ayudar al 
fomento de la idea de que una transforma- 
ción de la interculturalidad de la filosofía 
en la perspectiva de Fornet-Betancourt en 
Latinoamérica es necesaria y que la filosofía 
futura en este continente deberá llevar este 
sello de apertura. 


TELE LEO 


Francisco Justo Pérez van-Leenden. Estado del arte o estado de la cuestión del proyecto a 
la tesis. Facultad de Ciencias de la Educación. Universidad de La Guajira, Aa'in, Colombia, 
2012, 97pp. 


Álvaro B. Márquez-Fernández, LUZ, Venezuela 


Los libros sobre el Método, la Metódica, o 
de Metodología, proliferan en el mercado 
de las ediciones “científicas”, con especial 
énfasis en el ámbito universitario. El nivel 
de especialización es equiparable, quizás, 
a la mayoría que son de autoayuda. El lei 
motiv es que el lector encuentra soluciones 
a problemas que no tiene la menor idea de 
cómo debe aprender a planteárselos. 


Por consiguiente, la filosofía” de esta 
empresa del consumo masivo donde las 
método-logias de las método-logías (de 
la investigación y de cualquier cosa que 
se pueda vender con similar parentesco) 
fabrican esquemas sinópticos, modelos 
sintéticos, diplomados en protocolos, y un 
extenso etcétera; ha logrado generar un 
servicio a la carta para cualquier tipo de 
cliente (v.gr., investigador) que apela a este 
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tipo de manuales de repostería para guisar 
y cocinar su Proyecto de Investigación con 
sabor o gusto de Pregrado o Postgrado. 


Libros de y/o sobre la Metodología de la 
investigación, que más de las veces, reite- 
ran con afán intolerante, impertinente, el 
ejercicio lúdico que nos permite escurrirnos 
por ambas caras de sus hojas de papel, para 
ser adsorbidos por una rara especie de 
esoterismo epistémico que es el resultado 
de un corte de sastre. Y luego toparnos o 
caer de bruces en los dominios racionales 
del status de cientificidad que debe poseer 
el investigar. 


Nada más contrario a la realidad donde la 
experiencia de la investigación debe animar 
la vida intelectual y espiritual del investi- 
gador. Sobre todo, cuando se denuncia que 
investigar no es meramente ese artilugio 
o astucia de la razón; sino, una visión del 
mundo cuya exploración pasa por pensarnos 
el mundo desde otros mundos cognitivos y 
experienciales inimaginables. 


Esa corporación de la industria de los 
Manuales de Métodos de Investigación, 
no “dan pie con bola”. La falacia es total y 
vergonzosa. 


Sirva este incisivo preámbulo a la breve 
reseña que hacemos del libro del profesor 
Francisco Justo Pérez van-Leeden, “Estado 
del arte o estado de la cuestión del proyecto 
a la tesis”, como una crítica que surge de 
la convivencia académica entre pares que 
comparten procesos de investigación, total- 
mente ajenos a esta fraudulenta literatura 
que narra con su tragedia bizantina, una 
novela por capítulos respecto a la “investi- 
gación sin investigador”. 
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Precisamente, este breve libro (97pp), nos 
brinda en un lenguaje sin ditirambos, prosa 
clara y distinta, un excelente ejemplo para 
hacernos de una experiencia investigativa 
desde la simplicidad a la complejidad del 
“estado del arte...” acerca lo que significa 
investigar a partir de un proceso que se debe 
fundamentar con claridad y pertinencia. No 
estamos en presencia de un ‘manual’, sino, 
ante una lectura reflexiva y pausada que ella 
misma responde al esfuerzo discursivo del 
autor por darnos la atención que merecemos 
quienes deseamos aprender de qué cosas se 
debe valer el investigador para ir constru- 
yendo su experiencia práctica y sus procesos 
teóricos en referencia a: i) la estructura 
formal lógica del modelo o paradigma de 
la razón científica, y ii) la inteleccion her- 
menéutica que hace posible el acto creador 
e interpretante del conocimiento. 


El libro presenta un recorrido por las prin- 
cipales fases o etapas de la construcción, en 
un primer orden, metodológico del objeto 
de estudio, y, luego, de los estadios reflexi- 
vos que van de lo abstracto a lo concreto 
(deducción experimental), que permiten 
validar la investigación según sean los con- 
textos epistémicos donde se va a desarrollar. 
Se acompaña cada fase en sus interfaces 
teóricos-metodológicas, con la finalidad de 
hacer emergente esa estructura que subyace 
en la mente del investigador y que se debe 
situar de cara a la realidad. Los procesos de 
cognición que nacen en la imaginación del 
investigador, requieren de una mediación 
técnica que hace parte del dominio investi- 
gativo de los objetos investigados, respecto 
de cada disciplina; también, de unas lógicas 
para derivar, deducir, inducir, dialectizar 


hasta la negación, los supuestos positivistas 
de la racionalidad. 


No se puede eludir el compromiso ético 
de que se aprende a investigar desde la 
crítica y la obligada desfundamentación 
de los dogmas científicos. Este esfuerzo no 
se cumple aislado de la rigurosa exigencia 
que debe ser satisfecha en correspondencia 
a la estructura del método que se aplica en 
un sentido objetivista, y se revalida desde 
su necesaria contradicción y subjetividad. 


Los estudiantes y profesores dedicados a la 
docencia, y los investigadores dedicados a 


acceda 


la creación científica, tienen en este breve 
libro, no por eso menos relevante, no un 
manual de instrucciones disciplinares de los 
aspectos metodológicos de la investigación, 
que de suyo son intrínsecos a cualquier teo- 
ría; sino, tienen a sus ojos, con honestidad 
intelectual, el sentido altruista del que se 
debe dotar a la experiencia de vida que es 
el deber ser del investigador: al convertir 
el método de trabajo en una vía o camino 
de abrir al horizonte de la reflexión, la 
palabra y el discurso del pensamiento en 
la comprensión de la realidad humana y su 
sin fin de historias. 


EE E E HI 


Díaz Montiel, Zulay” C. (2017). Raúl Fornet-Betancourt: Intersubjetividad, Diálogo y Ética 
Intercultural. Una interpretación desde la filosofía Latinoamericana. Brasil: Nova Petró-polis: 


Nova Harmonia/Universidad del Zulia, 96pp. 


E E LH 


José Javier Capera Figueroa? 





Raut FOENT BETANCOURT 











A la memoria del Maestro/Filósofo 
Álvaro B. Márquez- Fernández (1952-2018) 


La necesidad de seguir promoviendo temas 
no vistos de forma positiva por los grupos 
cerrados del poder, y aquellos que han 
hecho de la academia grupúsculos tra- 
dicionales, sistémicos y funcionales a los 
intereses de los de arriba, se constituye en 
una apuesta de ir a contra-corriente de ese 
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tipo de historia y asumir un compromiso 
ético-político en función de las luchas, los 
sentimientos y las emociones de los grupos 
de abajo. 


Precisamente, es la propuesta que configura 
el senti-pensar/accion del libro escrito por 
la pensadora Zulay C. Díaz Montiel, la cual 
parte de establecer un diálogo abierto con 
la obra/pensamiento e ideas del filósofo 
cubano Raúl Fornet-Betancourt en el campo 
de los estudios interculturales, la intersubje- 
tividad y la interpretación de los discursos 
de las culturas desde la filosofía Latinoa- 
mericana. La responsabilidad realizada por 
Díaz Montiel, se constituye en un estribo 
que impulsa otras discusiones enfocadas 
a re-pensar una episteme congruente con 
la praxis y la condición humana de los de 
abajo. 


La narrativa expuesta, plantea una hilo 
analítico que constituye la capacidad dia- 
lógica de los sujetos entre las culturas, lo 
que implica un punto de enunciación que 
permite reconocer la existencia de un pro- 
ceso comunicativo polifónico e intercultural, 
que genera las condiciones necesarias para 
instituir una lógica hermenéutica basada en- 
tre el intercambio horizontal de las culturas, 
a partir de la condición emancipatoria del 
sujeto en su propio espacio de existencia/ 
resistencia por otra realidad social más 
acorde al buen vivir en comunidad. 


El proceso teórico realizado por la pensado- 
ra Zulay Díaz, se convierte en una columna 
de gran envergadura, debido a que reconoce 
la importancia que representa en el espacio 
epistémico la perspectiva intercultural, 
descolonizadora y subalterna, puesto que 
pretende ir más allá de la dimensión norma- 
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tiva, lineal y vertical de concebir la cultura 
como un dispositivo de imposición funcional 
a los intereses de los grupos hegemónicos. 


Por el contrario, la apuesta del libro radica 
en establecer un diálogo horizontal desde 
los principales preceptos que configuran 
el pensamiento filosófico de Fornet-Be- 
tancourt, el cual basa parte de sus teorías 
en la necesidad de superar la noción eu- 
rocéntrica del conocimiento, y dar paso 
a un canal de convergencia inter-cultural 
que tenga la posibilidad de comunicar las 
corrientes conceptuales entre los escenarios 
fundamentales/conflictivos de Europa y 
América Latina. Así, Díaz Montiel, plantea 
un ejercicio hermenéutico de larga duración, 
basado en el análisis del discurso filosófico 
y el rol esencial que constituye la praxis del 
sujeto por promover un quehacer solidario, 
co-laborativo y social que permita la inte- 
racción desde y con la otredad en medio de 
sus diferencias socio-culturales de fondo, es 
decir, una praxis ética intercultural. 


La discursividad concebida en la obra de 
Díaz, se forja como un campo epistémico de 
carácter contra-hegemónico, que irrumpe 
con las discusiones tradicionales, lineales 
y monolíticos de analizar la cultura, por el 
contrario, se funda en una propuesta alterna 
que va en función de un logo de enunciación 
que asume la interculturalidad como un 
proceso socio-político legitimado por las 
demandas, necesidades y sentires de los 
grupos subalternos y los medios populares 
en los espacios públicos democratizados. 


En efecto, la necesidad de promover el uso 
democratizado y horizontal de los poderes 
populares, simboliza un diálogo intercul- 
tural que parte de la condición particular 


del sujeto, aunque apuesta por impulsar la 
constitución de un espacio de encuentro, 
des-encuentro y reconocimiento desde la 
condición de libertad, crítica y praxis ética 
de los sujetos en un escenario de debate, 
reflexión y divergencia frente a la lógica 
individualista, utilitarias y tradicional 
orientada a des-legitimar y des-prestigiar 
las razones, afectos y sentimientos del otro, 
al ser un nos-otros permeados de valores, 
historias y narrativas pluriverbales y de 
buen vivir en comunidad. 


La emergencia de reconocer un sujeto dia- 
lógico que pueda constituir un conjunto de 
narrativas, las cuales responde a su contexto 
inmediato y de procesos inter-culturales 
desde y con la otredad, se constituye en la 
posibilidad de asumir una praxis ética en 
el plano convivencial y político, a partir 
de la dimensión de las luchas/resistencias 
por otras realidades alternas y polifónicas 
ante la crisis sistémica. A su vez, permite 
plantear una propuesta que va en contravía 
de los discursos oficiales, institucionales y 
mediáticos que hacen de la interculturalidad 
un instrumento de dominación por parte 
de las élites, dejando a un lado el sentido 
real de construir otros posibles escenarios 
que hagan peso a la crisis civilizatoria de 
nuestra época. 


Por tal motivo, la interculturalidad que 
asume Díaz de forma horizontal desde la 
dimensión epistémica del pensamiento de 
Fornet-Betancourt, personifica un campo 
epistémico que irrumpe con las discusio- 
nes moderna/coloniales, dándole sentido 
a las experiencias del sujeto colonizado y 
los pueblos sometidos a las violencias, el 
despojo y la miseria por parte de los gru- 


pos hegemónicos en los territorios. Lo que 
simboliza, dar un salto revolucionario hacia 
una concepción filosofía intercultural que ve 
al mundo como una construcción de oportu- 
nidades culturales, desde la praxis dialógica 
entre iguales y desiguales por fundar otra 
realidad que haga peso a las problemáticas 
estructurales de las sociedades sometidas 
a la racionalidad instrumental propia del 
sistema capitalista. 


La obra de Zulay Díaz, conlleva a plantear 
un cúmulo de narrativas epistémicas que 
contribuyen a la construcción de discur- 
sos afines a las necesidades/luchas de los 
grupos de abajo. Puesto que reconoce un 
tipo de filosofía utópica que examine la 
interculturalidad como aquellos procesos de 
larga duración construidos desde las dimen- 
siones: social-racional-afectiva-emocional 
del sujeto en el marco de un pensamiento 
utópico que sea congruente con pensar 
desde la reflexión otro espectro posible 
del mundo más allá del velo abismal de la 
modernidad/colonialidad. 


Lo que denota un punto de enunciación 
crítico, el cual considera la experiencia del 
sujeto como una dimensión intersubjetiva 
que sirve para constituir herramientas, 
esquemas y concepciones propias de una 
praxis transformativa, de resistencia y po- 
pular al servicio de las luchas de los grupos 
subalternos, siendo el reflejo por tomar una 
conciencia política orientada a la posibilidad 
de ir en contra-vía de las narrativas oficiales, 
burocráticas e instruccionales del poder 
hegemónico/colonial de las sociedades 
modernas. 


La presente obra, está compuesta de la 
siguiente forma: 1) en el primer capítulo, 
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se presenta una cuestión sobre el logos 
filosófico en su praxis intercultural, lo 
que significa reconocer la jerarquía de los 
estudios interculturales en diálogo con 
otras disciplinas de las ciencias sociales y 
las humanidades, al mismo tiempo su rol 
epistémico al ser un tema pertinente en los 
debates contemporáneos de las ciencias en 
el Sur-Global. 


En el segundo capítulo, denominado “In- 
tersubjetividad intercultural”, propone una 
discusión epistémica sobre el yo-tú y él 
nos-otros desde la dimensión de una her- 
menéutica intercultural en Latinoamérica, 
lo que deviene en proponer la existencia de 
una pluralidad teórica, conceptual y meto- 
dológica que logre cohesionar desde una 
dimensión dialógica, crítica y auto-crítica 
la condición de las culturas inmersas en un 
mundo globalizado. 


Con respecto, a la tercera parte intitulada 
“Diálogo intercultural”, se logra dar el salto 
hacia una construcción epistémica desde 
la condición subalterna del sujeto, lo que 
podría reconocerse como un insumo a las 
narrativas que configuran los estudios 
de(s)coloniales, por un lado, asume la 
importancia de pensar el plano interdiscur- 
sivo y con-vivencial en el acuerdo dialógico 
con el otro, enfocado a la constitución de 
una praxis de liberación hacia y con los 
de abajo. 


De otro lado, asume la necesidad de re- 
flexionar sobre el sujeto que se desprende 
en el proceso del diálogo intercultural, a 
partir de la emergencia por cuestionar la 
modernidad/colonialidad, para así propo- 
ner la necesidad de un pluriverso que sea 
congruente con las luchas/demandas de 
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los actores subalternos. Por ende, esboza la 
necesidad de superar el imperio teleológico 
y dar sentido a la condición socio-cultural 
de la alteridad. 


En el último capítulo, se centra en la 
concepción de una ética intercultural, la 
cual pueda articularse con los fenómenos 
recientes: violencia, corrupción, miseria, 
deshumanización y la crisis sistémica de 
carácter civilizatoria entre otras. Por ello, 
re-construye una discusión sobre el derecho 
humano a la convivencia intercultural de 
un nos-otros, aquí bosqueja la necesidad 
de una praxis política desde la condición 
de la otredad, siendo posible identificar la 
dimensión que denota la interculturalidad, 
a partir de una apuesta hacia una sociedad 
justa, ética y digna en función de las luchas 
socioculturales de los de abajo. 


La obra de la filósofa venezolana Zulay 
Díaz, se constituye en un referente en 
el campo de los estudios interculturales 
críticos, aquellos que están enfocados en 
re-pensar las relaciones de dominación, 
explotación y utilitarismo que existen en 
nuestras sociedades. Lo que implica, ir más 
allá de la lógica instrumentalista propia de 
la modernidad-capitalista, para dar el salto 
hacia una perspectiva de descolonizar las 
relaciones patriarcales, sexistas y colonia- 
les que per-existen en nuestros tiempos. 
De esta manera, aspectos como la auto- 
nomía, la libertad, los derechos humanos 
y la dignidad se instituyen en los pilares 
que configurarían una perspectiva alterna 
sobre la interculturalidad, que haga peso a 
la visión normativa/burocrática propia de 
la alineación de los discursos por parte del 
neoliberalismo. 


La apuesta de nuestra realidad caótica y 
sumida en un mundo de complejidades y 
crisis, nos remite a una esfera en donde los 
espacios coactivos logren ser un canal de 
transformación política, que pueda servir 
como una plataforma de denuncia, lucha 
e información popular, siendo el reflejo 
por superar la cultura colonial, dominante 
y represiva que ha constituido el pensa- 
miento moderno/colonialista propio del 
capitalismo. Al mismo tiempo, se convierte 
en un espacio que interpela la noción de las 
prácticas de la interculturalidad, pensada 
desde la noción del sujeto “civilizado”, por 
el contrario, se asume el reconocimiento/ 
legitimidad de la alteridad desde su propia 
condición humana y sociocultural, la cual 
parte de la diferencia desde la otredad en 
la esfera pública/privada de la sociedad. 


En últimas, el libro de Díaz “Raúl Fornet- 
Betancourt: Intersubjetividad, Diálogo 
y Ética Intercultural. Una interpretación 
desde la filosofía Latinoamericana”, per- 
mite reconocer la vitalidad epistémica que 
implica categorías analíticas como: la ética 


intercultural, la intersubjetividad de la 
realidad subalterna y el diálogo abierto/ 
horizontal con la otredad, siendo un tema 
de relevancia en las ciencias sociales, a par- 
tir de la discusión reciproca con el filósofo 
cubano, lo que implica lograr legitimar el 
sentido de las transformaciones intercul- 
turales desde la condición de una filosofía 
Latinoamericana. 


Parte de estos argumentos y reflexiones, 
se logran describir en la obra de nuestra 
pensadora del Sur-Global, quien queda en 
deuda con sus lectore/as, ya que podría- 
mos solicitarle o invitarla a una segunda 
versión de su obra. Cuando sabemos que 
vivimos tiempos difíciles en donde las 
derechas e izquierdas sistémicas, siguen 
desconociendo las luchas/demandas de 
los movimientos, colectivos, pueblos y or- 
ganizaciones: sociales, indígenas, negras, 
populares y campesinas, que exigen otros 
mundos posibles, necesarios y urgentes 
donde podamos coexistir en una dimensión 
de ética intercultural desde y con los grupos 
subalternos en sus territorios. 
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Normas mínimas para la publicación de artículos 


Entretextos es una revista inter y transdisciplinar (creada en 2000), como iniciativa del 
grupo de investigación Aa'in -Principio motor de vida-, de la Facultad de Ciencias de la 
educación de la Universidad de La Guajira, cuya finalidad es visibilizar las reflexiones e 
investigaciones en proceso y/o terminadas a partir de una hermenéutica intercultural de 
los saberes y formas de conocimiento que actualmente se desarrollan especialmente en 
América Latina y el Caribe. 


Se propone, recuperar e insertar en las Ciencias (de la educación, sociales y humanas) lati- 
noamericanas una re-comprensión filosófica e histórica de las representaciones culturales 
que sirven de escenario a la creación de nuevas prácticas discursivas y de pensamiento, con 
la finalidad de rescindir el paradigma colonial de la Modernidad y hacer más incluyente el 
paradigma intercultural de los diálogos de saberes. 


Pretende, además, estimular la investigación de hechos y perspectivas; la escritura que 
abre nuevas opciones, conocimientos y reinterpretaciones; la lectura de nacientes prácticas 
e interacciones. En síntesis, lo que se quiere es la publicación de resultados, discusiones 
hacia adentro y hacia afuera de la Universidad. 


El primer número fue una publicación pensada para provocar la escritura en el campo de 
la Educación. Más tarde, su estructura incorporó nuevas esencias, diálogos y defensas en 
el área de la interculturalidad, más allá de La Guajira y Colombia, desde Latinoamérica y 
el Caribe, además como una manera decidida de acercarse a otros pares y comunidades 
académicas en el orden nacional e internacional. Actualmente las áreas temáticas vincu- 
ladas son: Etnología, Estudios de género, Filosofía política, Hermenéutica, Semiótica del 
discurso, Epistemologías del sur, Historia de la educación, Educación propia, Pedagogía 
y Didáctica, Ética y Filosofía intercultural, Lingüística, Pensamiento alternativo, Lenguas 
indígenas e Historias de vida. 


De acuerdo con sus propósitos, Entretextos publica documentos-resultados de proyectos de 
investigación, trabajos de interés humanístico, reseñas de libros publicados o reeditados, 
perfiles de personalidades, pinceladas regionales, argumentos, que ayudan a captar realida- 
des, convivir, dialogar con otras materialidades e inmaterialidades; trabajos que contribuyan 
a evaluar estados del arte en líneas específicas o que lleven a interpretar e interpretarnos, 
que nos produzcan la necesidad de leer y leernos a la luz de otras lenguas y lenguajes. 


Los conceptos expresados en Entretextos son responsabilidad de sus autores. Se autoriza la 
reproducción parcial o total de su contenido, citando la fuente. 


La revista se imprime dos veces al año, se visibiliza desde su Portal o repositorio, la página 
web de la Universidad de La Guajira y en formato físico. 
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¿Cómo participar en ENTRETEXTOS? 


El autor o los autores deben dirigir al Consejo de Editorial de la revista, una comunicación 
expresando que el artículo es inédito y que no ha sido sometido simultáneamente a la pu- 
blicación en otra revista; así mismo envía su CV en forma sintética. Es preciso suscribir una 
declaración donde se cede a la Universidad de La Guajira los derechos de autoría. 


Se reciben artículos en castellano, inglés, francés, italiano, portugués y wayuunaiki, con 
sus respectivas traducciones al castellano. 
¿A quién va dirigida ENTRETEXTOS? 


A una comunidad académica especializada del orden nacional e internacional vinculada al 
campo de las Ciencias sociales, humanas y de la educación. 


La revista circula mediante canjes y donaciones a bibliotecas universitarias, públicas y 
privadas, centros y grupos de investigaciones, como también a entidades que privilegien 
las temáticas tratadas. 


Los resúmenes son presentados en tres lenguas; español, inglés y wayuunaiki lengua (in- 
digena wayuu de La Guajira) 

¿Cuál es su misión? 

Visibilizar los trabajos investigativos y de reflexión desarrollados por la comunidad académica 
¿Cuál es su visión? 

Ser la revista académica más consultada por sus aportes científicos 

Presentación de artículos 

Se deben acoger las siguientes recomendaciones: 


Título 

Nombre(s) y apellido(s). Dirección postal e institucional del(os) autores con sus respectivos 
E-mails y teléfonos. 

Resumen: cien (100) palabras y cuatro (4) palabras clave, en castellano con abstract en 
inglés. 

Características editoriales del artículo: 


Fuente: Times New Roman, 12, interlineado 1.5, párrafo separados, páginas foliadas, se 
admiten cuadros y tablas debidamente justificados. 
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Estructura de contenido 


Secciones 


Editorial (acera de un tema general de interés, máximo: 3pp) 


Perfiles (se destaca el perfil intelectual de un pensador importante que tenga relación con 
el Dossier presentado: 4pp) 


Artículos (entre siete y diez artículos: Extensión mínimo 15 pp y máximo 20pp). Se clasifican 
según los siguientes criterios: 


de investigación. Presenta de manera detallada proyectos terminados de investiga- 
ción. La estructura utilizada es el modelo IMRD (Introducción, Método, Resultados, 
Discusión). 


de reflexión. Presenta resultados de una investigación terminada, desde una perspectiva 
analítica, interpretativa o crítica, sobre un tema específico, en el que el autor recurre 
a fuentes originales. 


de revisión. Analiza, sistematiza e integra los resultados de investigaciones publicadas 
o no sobre un campo del saber, para dar cuenta de los avances y las tendencias preva- 
lecientes. Presentan una cuidadosa revisión bibliográfica de por lo menos cincuenta 
(50) referencias. 


Cortos. Presenta los resultados preliminares o parciales de una investigación. 


Revisión de tema. Presenta una revisión crítica de la literatura sobre un tema en 
particular. 


Argumentos (dos artículos breves tipo debate y/o ensayos: mínimo 10-15pp). 


Reseña de libros (3pp). Se describe la importancia y pertinencia de un libro en el campo 
de las temáticas trabajadas en la revista 


Sistema de referencia bibliográfica. 


Artículo: 

v.gr., Apellido(s), Inicial de nombre, (año). Título artículo (entre comillas), nombre de la 
revista (en cursivas), Vol. & n^, página(s), por ejemplo: Sousa de, Santos, B. (2011). “Epis- 
temología del Sur", Utopía y Praxis Latinoamericana. 16 (54). Citación APA al interior del 
texto (Boaventura, 2011:17-39). 


Libro: 

vgr., Apellido(s), Inicial de nombre, (año). Título del libro (en cursivas), lugar, editorial, 
página(s), por ejemplo: Echeverría, B (2005). La modernidad de lo Barroco. México, Edi- 
ciones ERA. Citación APA. al interior del texto (Echeverría, 2005:39). 
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Capítulo de libro: 


v.gr., Apellido(s), Inicial de nombre, (año). Titulo del capítulo (entre comillas), in: título 
del libro (en cursivas), lugar, editorial, página(s), por ejemplo: Gudynas, E (2013). “Buen 
vivir y críticas al desarrollo: saliendo de la modernidad por la izquierda”, in: Hidalgo, F & 
Márquez-Fernández, A (2013). Contrahegemonía y Buen Vivir. México, Universidad Autó- 
noma Metropolitana. Citación APA al interior del texto (Gudynas, 2013:107-125). 


Todas las colaboraciones deben remitirse en soporte electrónico Word para Windows Office 
2016, a los siguientes correos electrónicos (simultáneamente): esanchez@uniguajira.edu. 
co y entretextosQuniguajira.edu.co. 
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Lineamientos para los Arbitros 


La revista Entretextos somete a un expreso arbitraje o proceso de evaluación todos los artí- 

culos recibidos, bajo la modalidad de “pares ciegos”, tal como está prescrito en las normas 

internacionales de acreditación científica del conocimiento. Para esto cuenta con un staff 
de expertos reconocidos en las áreas de investigación asociadas en sentido interdisciplinar, 

a los perfiles editoriales que se enmarcan en los estudios interculturales de América Latina 

y del Caribe. 


Los árbitros o evaluadores invitados a cumplir con sus respectivas tareas de análisis, inter- 
pretación y crítica, deben desempeñar sus tareas ajustados a los principios éticos básicos 
que regulan prácticas de neutralidad ideológica de cualquier naturaleza, que impidan o 
sean obstáculo para una valoración objetiva que haga viable probar los criterios de verdad 
que se profieren como válidos para aceptar regiones de conocimientos en cuanto que orden 
coherente con alguna de las racionalidades epistémicas que forman parte del pensamiento 
de la complejidad 


El árbitro o evaluador contará para el logro más eficiente de su evaluación con un cues- 
tionario donde se señalan los aspectos más representativos del artículo a calificar, a fin de 
lograr tal propósito. En modo alguno los requisitos que se cumplen en la tarea evaluativa, 
deberán ser percibidos como normas limitantes o coactivas que impongan un control respeto 
a la pertinente discrecionalidad del árbitro o evaluador, para considerar y/o proponer otros 
criterios u observaciones, que tiendan a garantizar el rigor teórico y/o metodológico de los 
resultados expuestos en el artículo. 


Se recomienda a los árbitros o evaluadores, tener muy en cuenta los siguientes lineamientos 
que se recomiendan para cumplir con la lectura de “forma y contenido” a la que debe ser 
sometida el artículo y cualquier otro tipo de texto o comunicación de carácter científico o 
humanístico. 


Lineamientos formales del texto: 


Gramática del discurso: Es indispensable que el uso de la lengua castellana se corresponda 
a las normas de gramática, puntuación y ortografía que permitan una construcción del 
discurso con suficiente coherencia lógica y sintáctica, implicación entre el sentido semántico 
y pragmático del enunciante y lo enunciado de la idea objeto de composición discursiva. 
También del adecuado uso de títulos, subtítulos y de párrafos, que favorezcan la mejor 
comprensión del texto escrito. 


Lineamientos de contenido del texto: 


Marco teórico: Debe haber una presencia sustantiva y fundamentada de las categorías de 
los autores principales que sirven de referentes teóricos a fin de validar la construcción del 
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objeto de la investigación en su correspondiente relación con antecedentes generados por 
investigaciones vinculantes. Es decisivo para el árbitro que se pueda detectar el contexto 
situacional de la investigación a fin de establecer el alcance de los resultados posibles a 
obtener, así como la originalidad que se deriva de la interpretación que se hace desde la 
teoría sobre la realidad de estudio. 


Marco metodológico: Debe haber una clara exposición procedimental de la aplicación de los 
estadios del método que sirven de consistencia método-lógica a las teorías que se suscriben 
en la investigación, en cuanto que válidas para contrastar sus resultados con la realidad 
estudiada. La conexión entre teoría y objeto es analógica en el sentido más intrínseco de la 
aplicación metodológica, pues es a través de éste que la teoría se valida, revalida o refuta. 
Por lo tanto, interesa conocer cómo el método hace posible la creación del conocimiento. 


Marco epistemológico: Debe haber un desarrollo muy puntual de la racionalidad episté- 
mica que sirve de punto de partida o contexto de la cultura científica de la que se nutre la 
teoría y la metodología, ya que el ejercicio práctico de la experiencia racional estructura y 
desestructura el campo lógico y fáctico del sistema de pensamiento inherente a la ciencia. 
Es de particular importancia destacar cómo y porqué los procesos de cambio y de transfor- 
mación de la racionalidad son inteligibles según sus movimientos sincrónicos o diacrónicos, 
en relación a principios universales del paradigma de la época. El giro de la racionalidad 
epistémica debe dar cuenta de las disrupciones de los sistemas de pensamiento de las 
ciencias y sus objetos de estudio. 


Marco disciplinar, interdisciplinar y transdisciplinar: Debe haber de un modo indiscutible 
un planteamiento directo de los supuestos disciplinares que sirven de sostén a la postura 
científica que se desea avalar en la investigación y que se distingan las parcelas de estudios 
que se indagan tanto en su orden lógico interno como en su facticidad externa. En tal sentido, 
se debe evitar cualquier ambigüedad que opaque la distinción que porta una disciplina de 
otras; pero, también, es permisible plantear probables conexiones de transversalidad entre 
disciplinas que sin deslegitimar el status quo de éstas, derivan en novedades e innovaciones 
en los resultados de conocimiento por causa de la inter/transdisciplinariedad. 


Repertorio bibliográfico: Debe haber evidencia de que la selección y utilización del 
repertorio bibliográfico para el desarrollo del artículo, es consecuencia de la conceptua- 
lización y problematización del objeto de investigación; y, por consiguiente, se avala por 
la calidad teórica, metodológica y epistémica necesaria, pues es necesario garantizar un 
óptimo soporte de fuentes para el análisis e interpretación que requiere el curso de la 
investigación. 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE EsTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


223 


224 


Guidelines for Peer Reviewers 


The journal Entretextos submits to an express review or evaluation process all the articles 
received, under the modality of “blind pairs”, as it is prescribed in the international norms 
of scientific accreditation of knowledge. For this purpose, it has a staff of recognized experts 
in the areas of research associated in an interdisciplinary sense to the editorial profiles that 
are framed in the intercultural studies of Latin America and the Caribbean. 


The reviewers or evaluators invited to perform their respective tasks of analysis, interpretation 
and criticism, must carry out their tasks in accordance with the basic ethical principles that 
govern practices of ideological neutrality of any nature that prevent or obstruct an objective 
assessment that makes viable to prove the criteria of truth that are said to be valid in order 
to accept regions of knowledge as a coherent order with some of the epistemic rationalities 
that are part of the thought of complexity. 


The reviewer or evaluator will be provided, for the most efficient achievement of his evalua- 
tion, with a questionnaire that indicates the most representative aspects of the article to be 
qualified, in order to achieve this purpose. In no way, the requirements that are fulfilled in 
the evaluative task should be perceived as limiting or coercive norms that impose a control 
with respect to the pertinent discretion of the reviewer or evaluator, to consider and/or 
to propose other criteria or observations, that tend to guarantee The theoretical and/or 
methodological rigor of the results presented in the article. 


Itis recommended to reviewers or evaluators to take into account the following guidelines 
recommended to comply with the reading of “form and content” to which the article should 
be submitted and any other type of scientific or humanistic text or communication. 


Formal Text Guidelines: 


Grammar of the speech: It is indispensable that the use of the Spanish language corres- 
ponds to the norms of grammar, punctuation and spelling that allow a construction of the 
speech with sufficient logical and syntactic coherence, implication between the semantic 
and pragmatic sense of the enunciate and the enunciated of the idea object of discursive 
composition. Also of the proper use of titles, subtitles and of paragraphs that favors the 
better understanding of the written text. 


Text Content Guidelines: 


Theoretical Framework: There must be a substantive and substantiated presence of the 
categories of the main authors that serve as theoretical references in order to validate the 
construction of the research object in its corresponding relationship with antecedents ge- 
nerated by binding research. It is decisive for the reviewer to detect the situational context 
of the investigation in order to establish the scope of the possible results to obtain, as well 
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as the originality that derives from the interpretation that is made from the theory on the 
reality of study. 


Methodological Framework: There must be a clear procedural exposition of the application 
of the stages of the method that serve as methodological consistency to the theories that are 
subscribed in the research, as valid to test their results with the reality studied. The connec- 
tion between theory and object is analogous in the most intrinsic sense of methodological 
application, for it is through this that theory is validated, revalidated, or refuted. Therefore, 
it is interesting to know how the method makes possible the creation of knowledge. 


Epistemological Framework: There must be a very punctual development of the epistemic 
rationality that serves as the starting point or context of the scientific culture that nourishes 
theory and methodology, since the practical exercise of rational experience structures and 
destructures the logical and factual field of the system of thought inherent to science. It is of 
particular importance to highlight how and why the processes of change and transformation 
of rationality are intelligible according to their synchronous or diachronic movements, in 
relation to universal principles of the paradigm of the time. The spin of epistemic rationality 
must account for the disruptions of the systems of thought of sciences and their objects of 
study. 


Disciplinary, interdisciplinary and transdisciplinary Framework: There must be an indispu- 
table direct approach to the disciplinary assumptions that serve as support for the scientific 
position to be endorsed in the research and to distinguish the parts of studies that are 
investigated both in their internal logical order as in its external facticity. In this sense, any 
ambiguity that opaque the distinction that one discipline bears from others must be avoi- 
ded. But it is also permissible to propose probable cross-disciplinary connections between 
disciplines that, without delegitimizing the status quo of these disciplines, lead to novelties 
and innovations in knowledge results due to inter/transdisciplinarity. 


Bibliographic Repertoire: There must be evidence that the selection and use of the bibliogra- 
phic repertoire for the development of the article is a consequence of the conceptualization 
and problematization of the research object; and is therefore supported by the theoretical, 
methodological and epistemic quality required as it is necessary to guarantee an optimal 
support of sources for the analysis and interpretation required through the course of the 
research. 
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Formato de Evaluación de Artículos 


Estimado(a) árbitro, si usted considera que este artículo no responde a los perfiles editoriales 
identificados en la revista Entretextos, por favor, remita a la Secretaría su opinión sin dar 
curso a la evaluación. 


Título del Artículo: 


Fecha de recepción: 








Fecha de arbitraje: 


Fecha de Aprobación: 





Se propone el artículo por: 


a. 
b. 


Primera vez 
Evaluado previamente 


Característica del Artículo: 


ao op 


Investigacion 
Reflexion 
Revision 
Corto 


Escala de evaluación del Artículo con un puntaje creciente de 1 a 5 siendo éste el mayor. 
Se añaden de seguido sugerencias, comentarios y observaciones pertinentes por parte del 




















árbitro. 

1. El título del Artículos es representativo del contenido desarrollado?: 
Observaciones: 

2. Es adecuado el Resumen: 
Observaciones: 

3. Es adecuada la traducción al inglés (Abstract)? 
Observaciones: 

4. Las palabras clave son pertinentes?: 
Observaciones: 

5.  El(os) autor(es) generan un aporte significativo en el área de estudio?: 
Observaciones: 

6. Se presentan objetivos claros y precisos?: 
Observaciones: 

7. Las conclusiones responden a los objetivos planteados?: 
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Observaciones: 
1. Se presenta un estado del arte en el área de estudio?: 


Observaciones: 





2. Presenta un dominio de las teorías y metodologías de investigación en correspondencia 
con la naturaleza de la investigación?: 


Observaciones: 





3. Elarticulo presenta algún tipo de sesgo etnológico, de género, político, que deslegitime 
su validez científica o humanistica?: 


Observaciones: 





4. Son adecuadas, si es el caso, número y presentación de tablas, cuadros o figuras?: 
Observaciones: 


5. El repertorio bibliográfico refleja la actualidad y vigencia de la investigación 
realizada?: 


Observaciones: 





6. La redacción cumple con el debido uso gramatical de la lengua de acuerdo con su 
sintaxis, puntuación, coherencia de ideas, análisis argumentativo, hilaridad de pá- 
rrafos, etc?: 


Observaciones: 





Tabla de Evaluación: 


a. El artículo se puede publicar tal como se ha recibido: 

b. El artículo se puede publicar pero atendiendo antes a las observaciones de forma y/o 
de fondo que solicita el árbitro: 

c. El artículo no es publicable: 


Comentarios al item señalado en la Tabla de Evaluación: 
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